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PREFACIO 


Si no hubiesen de buscarse en la historia de la 
filosofia más que resultados positivos é inmediata- 
mente aplicables á las necesidades de nuestro 
tiempo, debería reprocharse al asunto de estas in- 
vestigaciones el ser casi por completo estéril. Soy 
el primero en reconocer «que tenemos nada ó muy 
poco que aprender de Averroes, de los árabes, y en 
general de la Edad Media. Aunque los problemas 
que preocupan hoy día al espiritu humano sean en 
el fondo idénticos á los que le han solicitado siem- 
pre, la forma bajo la cual se plantean en nuestros 
días esos problemas es tan peculiar á nuestro siglo, 
que muy pocas de las antiguas soluciones resultan 
todavía susceptibles de ser aplicadas. No hay que 
pedir al pasado más que el pasado mismo. Lu his- 
toria política se ha ennoblecido desde que se ha 
cesado de buscar lecciones de habilidad ó de moral. 
De igual modo, el interés de la historia filosófica 
reside menos acaso en las enseñanzas positivas que 
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se puedan sacar que en el cuadro de las evolucio- 
nes sucesivas del espíritu humano. 

El rasgo característico del siglo XIX es haber 
sustituido el método histórico al método dogmático 
en todos los gstudios relativos al espiritu humano. 
La critica literarid no es más que la exposición de 
las diversas formas de la belleza, es decir, de las 
maneras como las diferentes familias y las diferen- 
tes edades de la humanidad han resuelto el pro- 
blema estético. La filosofía no es más que el cua- 
dro de las soluciones propuestas para resolver el 
problema filosófico. La teología no debe ser más 
que la historia de los esfuerzos espontáneos tenta- 
dos para resolver el problema divino. La historia, 
en efecto, es la forma necesaria de la ciencia de 
todo lo que está sometido á las leyes de la vida 
cambiante y sucesiva. La ciencia de las lenguas 
es la historia de las lenguas; la ciencia de las lite- 
raturas y de las filosofias es la historia de las lite- 
raturas y de las filosofías; la ciencia del espiritu 
humano es, de igual modo, la historia del espiritu 
humano, y no solamente el análisis del conjunto 
de mecanismos del alma individual. La psicología 
no mira más que al individuo, y lo mira de una 
manera abstracta, absoluta, como un sujeto per- 
manente y siempre idéntico á si mismo; á los ojos 
de la crítica, la conciencia se da en la humanidad 
como en el individuo; tiene su historia. El gran 
progreso de la critica ha sido sustituir la categoría 
del devenir á la categoría del se», la concepción de 
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lo relativo á la concepción de lo absoluto, el movi- 
miento á la inmovilidad. Antes de ahora, todo se 
consideraba como siendo; se hablaba de filosofía, 
de derecho, de política, de arte, de poesía, de una 
manera absoluta: en la actualidad, todo se consi- 
dera como en vias de hacerse. Y no es que antes 
de ahora la marcha y el desenvolvimiento no fue- 
sen, como hoy dia, la ley general: la tierra gravil- 
taba antes de Copérnico, aunque no se tuviese 
conciencia de su movimiento. Las hipótesis subs- 
tanciales preceden siempre á las hipótesis fenome- 
nales; la estatua egipcia, inmóvil y con las manos 
cogidas á las rodillas, es el antecedente necesario 
de la estatua griega, que vive y que se mueve. 
Desde el punto de vista de la ciencia critica, lo 
que se busca en la historia de la filosofia es mucho 
menos la filosofía propiamente dicha que la histo- 
ria. La filosofía árabe es seguramente un hecho 
inmenso en los anales del espiritu humano, y un 
siglo curioso como el nuestro no debe transcurrir 
sin haber restituido todo su valor á este anillo de 
la tradición. Es preciso, sin embargo, resignarse 
de antemano; de este estudio no surgirá casi nin- 
gún resultado que la filosofía contemporánea pue- 
da asimilarse con provecho, si no es el resultado 
histórico mismo. No es á la raza semítica á la que 
debemos pedir lecciones de filosofía. Por un destino 
extraño, esta raza, que ha sabido imprimir á sus | 
creaciones religiosas un tan alto carácter de poder, | 
no ha producido el más pequeño ensayo de filosofia 
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que le sea propio. La filosofia entre los semitas no. 
ha 'sido nunca más que un plagio puramente exte- 
rior y sin gran fecundidad, una imitación de la 
filosofía griega. Otra tanto hay que decir de la 
filosofía de la Edad Media. La Edad Media, tan 
profunda, tan original, tan poética en el hálito de 
su entusiasmo religioso, no es, desde el aspecto de 
la cultura intelectual, más que una larga vacila- 
ción para volver á la grande escuela del noble 
pensamiento, es decir, á la antiguedad. El Rena- 
cimiento, lejos de ser, como se ha dicho, un des- 
pertar del espiritu moderno, descarriado por un 
ideal extraño, no es más que la vuelta á la verda- 
dera tradición de la humanidad civilizada. ¿Por 
qué reprochar «al Renacimiento y á los tiempos 
modernos el hacer con ciencia y con discerni- 
miento lo que la Edad Media hacía sin crítica? 
¿Vale más estudiar 4 Aristóteles en traducciones 
detestables que estudiarlo en el texto? ¿Vale más 
conocer á Platón por algunos pésimos comentarios 
del Timeo ó por citas de segunda mano, que por 
el conjunto de sus obras? ¿Vale más conocer á Ho- 
mero por Dictys y Darés que leer la /líada y la 
Odisea? 

Todo lo que el Oriente semitico, todo lo que la 
Edad Media han tenido de filosofia propiamente 
dicha, lo deben á la Grecia. Si, pues, se trata de 
elegir en el pasado una autoridad filosófica, la 
Grecia únicamente tendrá derecho á darnos lec- 
ciones; no la Grecia de Egipto y de Siria, alterada 
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por la mezcla de elementos bárbaros, sino la Gre- 
cia original y sincera, en su expresión pura y clá- 
sica. Por el contrario, si en lugar de pedir al pasa- 
do doctrinas le pedimos hechos, las épocas de 
decadencia y de sincretismo, los periodos de trans- 
misión y de alteración lenta tendrán más interés 
que los periodos de perfección, en que el impetu 
original del genio parece algunas veces desvane- 
cerse bajo la perfección de la forma y la exacta 
medida del pensamiento. 

He creido necesario hacer estas observaciones 
para prevenir el reproche de haber consagrado 
tantos cuidados á4á una doctrina que nada tiene ya 
de común con nosotros. Empero desde el momento 
en que se admite que la historia del espiritu huma- 
no £€s la más amplia realidad abierta á nuestras 
investigaciones, cualquier examen hecho para 
alumbrar un huecquecito del pasado adquiere sig- 
nificación y valor. En algún sentido, cs más im- 
portante saber lo que el espiritu humano ha pen- 
sado sobre un problema, que tener un juicio propio 
sobre este problema; porque hasta cuando la cues- 
tión es insoluble, el trabajo del espíritu humano 
para resolverla constituye un hecho experimental 
que ofrece siempre relativo interés, y suponiendo 
que la filosofía esté condenada á no ser nunca más 
que un eterno y vano esfuerzo para definir lo infi- 
hito, al menos no cabe negar que hay en este es- 
fuerzo, para los espiritus curiosos, un espectáculo 
digno de la mayor atención. 
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En general, no me he permitido expresar mi 
parecer sobre los problemas que el asunto me ha 
conducido á tocar, ó al menos lo he hecho con la 
mayor sobriedad posible, tendiendo sólo á repre- 
sentar exactamente la individualidad de los'carac- 
teres y la fisonomia de las escuelas. Las escuelas 
son en filosofía lo que los partidos en política; el 
sistema personal del historiador que refiere las lu- 
chas de las escuelas y de los partidos no sirve fre- 
cuentemente más que para falsear su juicio y echar 
á perder el efecto de su cuadro. El juicio critico 
excluye el juicio dogmático. ¿Quién sabe si la deli- 
“cadeza de espiritu consiste en abstenerse de con- 
ciuir? Y nótese que aqui no hay ni indiferencia ni 
escepticismo, sino crítica: no se es historiador sino 
¿2 condición de saber reproducir á voluntad en uno 
mismo los diferentes tipos de la vida del pasado, 
para comprender su originalidad y para encon- 
trarlos 4 un tiempo legítimos y defectuosos, bellos 
y grotescos, dignos de simpatía y de censura. 

Quitaría á este trabajo su más honrosa reco- 
mendación si no dijese que ha sido emprendido á 
instancias de los eminentisimos Cousin y Leclerc. 
Por indigno que pueda parecer de las benevolen- 
cias con que le han tratado estos hombres ilustres, 
espero se vea y reconozca en él un débil resultado 
del movimiento que ambos han impreso á los estu- 
e de historia filosófica y literaria. Faltaría tam- 

bién á mis más caros recuerdos si no mencionase 
aqui á las personas cuya complacencia me ha per- 
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mitido enriquecer con algunos documentos inéditos 
la historia del averroísmo de Padua: el abate Va- 
lentinelli, bibliotecario de San Marcos, en Venecia; 
Poli, profesof de Filosofía en la universidad pa- 
duana; el sabio Luzzatto y tantos más, que me han 
hecho apreciar vivamente la hospitalidad italiana. 
En fin, debo expresar también mi reconocimiento 
á los españoles Muñoz y Alava, miembros de la 
Academia de Madrid, que me han conseguido del 
Escorial la copia de un documento árabe muy im- 
portante para el tema que me ocupa. 

En mis notas he cuidado de atestiguar lo que 
debo á los excelentes trabajos de que la filoso- 
fía aristotélica ha sido ya objeto entre nosotros. 
Muy particularmente se verá cuán útiles me han 
resultado las hermosas investigaciones de Hau- 
reau sobre la filosofía escolástica y las de Munk 
sobre la filosofía árabe y judia de la Edad Me- 
dia. Aparte el substancial artículo que sobre Ibn- 
Roschd ha insertado en el Dictionnaire des sciences 
Philosophiques, Munk ha recopilado, sobre el co- 
mentador y su familia, interesantes documentos 
que hubiera ya dado á luz sin el accidente fatal 
que ha interrumpido sus sabias ocupaciones (1). cm- 
prendido desde otro punto de vista, mi trabajo, lejos 





(1) Munk ha cumplido después una parte de sus promesas 
reproduciendo, con adiciones considerables, el articulo /bn- 
Hoschd, en sus Mélanges de philosophie juive el arabe, que pu” 
blicó en Paris en 1859. 
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- de hacer inútil el suyo, no servirá sino para hacerlo 
más deseable, si, como esperamos, no queda pri- 
vada la ciencia de los resultados que tenia dere- 
cho á esperar de un espiritu tan sagaz y de una 
tan ejercitada erudición. 
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Este ensayo, publicado por primcra vez en 1852, 
ha sufrido en la presente edición un gran número 
de reformas adicionales. La biografia de Averrocs, 
la historia del averroiísmo en los judios y hasta dos 
Ó tres puntos de la historia del averroismo en la 
Edad Media, han podido ser completados, gracias 
al estudio de algunas fuentes nuevas y á los traba- 
jos recientes de Munk,.J. Múller, Steinschneider (1), 
Amari, Dozy, Gosche. 

He pesado con cuidado extremo las observa- 
ciones que críticos muy autorizados, en particular 
el historiador de la filosofia, Ritter, se dignaron 
hacerme desde la primera edición. Sin embargo, 
no he podido modificar mi manera de ver en lo que 
concierne á los origenes y al carácter de la filoso- 
fia árabe en general. Persisto en creer que á la 
creación de esta filosofía no ha presidido ningún 
gran partido dogmático. Los ¿rabes no hicieron 
más que adoptar el conjunto de la enciclopedia 
griega tal como el mundo entero la había aceptado 


_ 11) He podido consultar un trabajo bibliográfico todavia 
inédito que este sabio ha redactado para la biblioteca bodléia- 
ua, gracias á Max Múller, que ha tenido la amabilidad de 


hacer copiar para mi la parte de ese trabajo relativa á Ave- 
rroes. 
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hacia los siglos VII y VIII. La ciencia griega ju- 
gaba en esta época en los sirios, en los nabateanos, 
en los harranianos, en los persas sasánidas, un 
papel muy análogo al que la ciencia europea juega 
en Oriente desde hace medio siglo. Cuando los ára- 
bes se iniciaron en este orden de estudios, recibie- 
ron á Aristóteles como el maestro autorizado, pero 
no le escogieron; no de otro modo que una escue- 
la del Cairo, donde se enseñe la geometria ó la 
química según nuestros autores, no ha sido guiada 
en la preferencia que concede á estos autores por 
una mira teórica. Es muy cierto, por otra parte, que 
desenvolviéndose sobre un fondo tradicional, la 
filosofia árabe llegó, sobre todo en los siglos XI 
y XIT, á una verdadera originalidad. Por lo que á 
esto toca, dispuesto me hallo 4 hacer algunas con- 
cesiones. Empeñado, en un intervalo de diez años, 
en seguir la marcha de este hermoso movimiento 
de estudios, he reconocido.que el rango que le 
habia atribuido era más bién inferior que superior 
al que merece. Especialmente [bn-Koschd ha creci- 
do más bien que disminuido á mis ojos. En suma, 
el desarrollo intelectual representado por los sabios 
árabes fué, hasta el final del siglo XII, superior 
¡al del mundo cristiano. Pero no llegó á trascen- 
der á las instituciones; la teología opuso á este 
respecto una barrera infranqueable. El filósofo 
musulmán quedó siempre como un amateur ó un 
funcionario de corte. El dia en que el fanatismo 
inspiró miedo á los soberanos, la filosofía desapa- 
reció, los manuscritos fueron destruidos por orden 
real, y tan sólo los cristianos recordaron que el 
islamismo humano había tenido sabios y pensa- 
* dores. 

Aqui está, en mi sentir, la más curiosa lección 
que resulta de toda esta historia. La filosofía árabe 
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ofrece el ejemplo casi único de una muy elevada 
cultura suprimida casi instantáneamente sin dejar 
trazas, y á poco olvidada por completo del pueblo 
que la ha creado. El islamismo desplegó en esta 
circunstancia lo que tiene de irremediablemente 
estrecho en su genio. El cristianismo, en principio, 
ha sido poco favorable,al desenvolvimiento de la 
ciencia positiva; ha tratado de detenerla en Espa- 
fia y de ponerle no pocas cortapisas en Italia; pero 
no la ha ahogado, y las ramas más elevadas de la 
familia cristiana han acabado por reconciliarse 
con ella. Incapaz de transformarse y de admitir 
ningún elemento de la vida civil y profana, el is- 
lamismo arrancó de su seno todo germen de cultu- 
ra racional. Esta fatal tendencia fué combatida 
mientras que el islamismo quedó entre las manos 
de los árabes, raza tan fina y tan espiritual, ó de 
los persas, raza muy llevada á la especulación; 
pero reinó sin contrapeso dgsde que los bárbaros 


(turcos, bereberes, ctc.) tomaron la dirección del * 
Islam. A partir de aqui, el mundo musulmán entró 


en ese periodo de brutal ignorancia de que no ha 
salido sino para caer en la triste agonia en que se 
debate ante nuestros ojos. 

Por el contrario, revisando el juicio que habia 
emitido sobre la escuela de Padua, no he podido 
confesarme á mi propio que hubiese estado severo. 
Prescindiendo de algunas individualidades distin- 
guidas, la escuela filosófica de Padua no es más 
que una prolongación de la escolástica degenerada 
en el corazón de los tiempos modernos. Lejds de 
que haya contribuido al progreso de la ciencia, ha 
mantenido más que otra alguna el reinado de los 
viejos autores retrógrados. El averroismo paduano 
es, en suma, una filosofía de perezosos. Apenas si 
es posible citar prueba más convincente del peli- 
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gro que ofrece en un establecimiento cientifico la 
enseñanza de la filosofia como ciencia distinta. 
Una tal enseñanza acaba por caer en manos de la 
rutina y hacerse funesta á los progresos de la cien- 
cia positiva. ¿No es notable, en efecto, que no de 
la docta Padua, sino de la poética y ligera Floren- 
cia, haya salido la gran dirección cientifica, la de 
Galileo? Es que, á decir verdad, toda escolástica 
es, según li expresión de Nizolio, el enemigo capi- 
tal de la verdad. Una lógica y una metafísica abs- 
tractas, que creán poder traspasar la ciencia, con- 
viértense fatalmente en un obstáculo al progreso 
del espiritu humano, sobre todo cuando una corpo- 
| ración que á sí misma se recluta encuentra su ra- 








zón de ser y las erige en enseñanza tradicional. 
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Vida y obras de Averroes 
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La vida de Averroes ocupa la duración casi en- 
tera del siglo XII, y se relaciona con todos los 
acontecimientos de esta época, decisiva en la his- 
toria de la civilización musulmana. El siglo XII 
vió definitivamente malograrse la tentativa de los 
Abasidas de Oricnte y de los OÓmmiadas de España, 
para crear en el islamismo un desenvolvimiento 
racional y científico. Cuando Averroes murió, en 
1198, la filosofia árabe perdió en él su último re- 
presentante, y el triunfo del Corán sobre el pensa- 
miento libre quedó asegurado por seiscientos años 
á lo menos. 


Tomo 1 2 
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Por las desgracias de su vida y por la reputa- 
ción de que ha gozado después de su muerte, Ave- 
rrots participa de los inconvenientes y beneficios 
de tal situación. Llegado después de una época de 
gran cultura intelectual, en el momento en que 
esta cultura se hacia, por decirlo asi, sobre ella 
misma, si las desgracias de su vejez atestiguan el 
descrédito en que había caido la causa que defen- 
dia, por una feliz compensación recogió casi solo 
la gloria de los trabajos que no había hecho ape- 
nas más que presentar en conjunto. Averroes es de 
algún modo el Boecio de la filosofia árabe, uno de 
esos últimos llegados que compensan, por el carác- 
ter enciclopédico de sus obras, lo que les falta de 
originalidad, discutiendo, comentando, porque es 
demasiado tarde para crear, últimos sostenes, en 
una palabra, de una civilización que se cae, pero 
por una fortuna inesperada, viendo su nombre en- 
lazarse con los fragmentos de la cultura que han 
resumido y sus escritos ser la fórmula abreviada 
por la cual esta cultura entra por su parte en la 
obra común del espiritu humano. 

La filosofia árabe-española contaba apenas dos 
siglos de existencia, cuando se vió bruscamente 
detenida por el fanatismo religioso, los trastornos 
políticos, las invasiones extranjeras. El califa Ha- 
kem II, en el siglo X, tuvo la gloria de abrir esta 

brillante serie de estudios, que por la influencia 
que ha ejercido sobre la Europa cristiana, tiene 
un lugar tan importante en la historia de la civili- 
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Zación. La Andalucia, dicen los historiadores mu- 
sulmanes, se convirtió bajo su reino en un gran 
mercado, donde las producciones literarias de los 
diferentes climas eran inmediatamente llevadas (1). 
Los libros compuestos en Persia y en Siria eran á 
menudo conocidos en España antes de serlo en 
Oriente. Hakem envía mil escudos de oro á Abul- 
faradj el Isfahain para tener el primer ejemplar de 
de su célebre Antología; y en efecto, esta hermosa 
Obra fué leida en Andalucia antes de serlo en el 
Irak. El mantenía en El Cairo, en Bagdad,en Damas- 
£o, eu Alejandría, agentes encargados de procurarle 
á cualquier precio las obras de ciencia antigua y mo- 
derna. Su palacio se convirtió en un estudio, don- 
de no se encontraban más que copistas, encuader- 
nadores, iluminadores. El catálogo de su biblioteca 
lorma él sólo cuarenta y cuatro volúmenes (2) y no 
se encuentra más que el título de cada libro. Algu- 
hos escritores cuentan que el número dd volúme- 
hes subia á cuatrocientos mil, y que para transpor- 
tarlos de un local á otro se necesitaban seis meses 
por los menos. Hakem, además, estaba profunda- 


O 





11) Gayangos, The History of the Mohammedan Dynasties 
tn Spain, 1, apéndice 40 y siguientes; II, 168 y siguientes. 
Casiri, HBiblioteca arábigo-hispánica, 11, 37,202. Middeldort, 
Comentaria de instituiis litlerariis in Hispania que arabes 
Quctores hubnerunt, 11, 59. Quatremere, Memoire sur le goút 
des livres chez les Orientauzx, 41. Ibn-Abi-Oceibia, en la Vida 
de Ibn-Itádja. 

121 Vénse í Ibn-el-Abbar, en Dozy, Notices sur quelques 
Manuscrits arabes, 103, 117. 
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mente versado en la ciencia de la genealogía y de 
la biografía. No habia libro que él no hubiese leido; 
después escribia sobre hojas volantes el nombre, el 
sobrenombre, el nombre patronímico del autor, su 
tribu, su familia, el año de su nacimiento y de su 
muerte y las anécdotas que corrían sobre su cuen- 
ta. Pasaba el tiempo en conversar con los letrados 
que acudían á su corte de todas las partes del mun- 
do musulmán. 

Los árabes de Andalucía, aun antes de Hakem, 
se habian sentido llevados hacia los estudios libe- 
rales, sea por la influencia de aquel hermoso eli- 
ma, sea por sus relaciones continuas con los judios 
y los cristianos. Los esfuerzos de Hakem, secunda- 
dos por disposiciones tan favorables, desarrollaron 
uno de los movimientos literarios más brillantes de 
la Edad Media. El gusto de la ciencia y de las co- 
sas bellas habia establecido en el siglo X, cn 
aquel rincón privilegiado del mundo, una toleran- 
cia de que en los tiempos modernos apenas puede 
darse un ejemplo. Cristianos, judios y musulmanes 
hablaban la misma lengua, cantaban las mismas 
poesias, participaban de los mismos estudios cien- 
tificos y literarios. Las mezquitas de Córdoba, don- 
de los estudiantes se contaban por millares, se con- 
virtieron en centros activos de estudios filosóficos y 
cientificos. 

Pero la causa fatal (que tiene ahogados en lo3 
musulmanes los más hermosos gérmenes del désen- 
volvimiento intelectual, el fanatismo religioso, pre- 


Biblioteca Nacional de España 








AVEHRROES Y EL AVERROÍEMO 21 


paraba ya la ruina de la obra de Hakem. Los teó- 
logos de Oriente habían suscitado, dudas serias 
sobre la salvación del califa Mamun, porque había 
turbado la piedad musulmana con la introducción 
de la filosofía griega (1). Los rigoristas de España 
no se mostraron menos severos. El hadji Alman- 
zor, habiendo usurpado el poder al débil Hischam, 
hijo de Hakem, comprendió que todo le seria per- 
donado si quería satisfacer la antipatia instintiva 
de los teólogos y del pueblo contra los estudios 
racionales. Hizo buscar en la biblioteca seleccio- 
nada tan curiosamense por Hakem las obras de 
filosofía, de astronomia y de otras ciencias culti- 
vadas por los antiguos. Todas fueron saqueadas 
en las plazas públicas de Córdoba ó arrojadas en 
los pozos y cisternas del palacio. No guardó más 
que los libros de teología, de gramática y de medi- 
cina. «Esta acción de Almanzor—dice el historia- 
dor Said de Toledo (2)—ha sido atribuida por los 
cronistas de su tiempo al deseo de ganar la popu- 
laridad entre la multitud y de hallar menos opo- 
sición arrojando una especie de marchitez sobre 
la memoria del califa Hakem, á quien quería usur- 
par el trono.» Veremos, en efecto, hasta qué punto 
los filósofos eran poco populares en Andalucía. El 


(1) Las desgracias que le aquejaron fueron consideradas 
como uu castigo de su entusiasmo por la filosofia (Abulfeda, 
Anales, 11, 148 y 150). 

(2) Gayangos, The History of te Mohammedan Dyynasties 
in Spain, 1, apéndice, 40 y siguientes. 


e 
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; ¡0 Tide nl ES 
pueblo no ha querido jamás á los sabios; soporta 


más dificilmente todavía la aristocracia de la ra- 


zón que la del nacimiento y la de la fortuna. A 
partir del edicto de Almanzor, la filosofia no gozó 
más que de cortos intervalos de libertad, y fué 
con diversas interrupciones objeto de una perse- 
cución abierta. Aquellos que se entregaban se vie- 
ron declarados impíos por los jefes de la ley, y los 
sabios se vieron más de una vez obligados á ocultar 
su ciencia aun á sus más intimos amigos, por miedo 
de verse denunciados y condenados como herejes. 

Los trastornos de que la España musulmana 
fué teatro en el siglo XI acabaron de comprometer 
la obra civilizadora de los Ommiadas. Córdoba, el 
centro de los buenos estudios, fué saqueada, el 
palacio de los califas derribado, las colecciones 
destruidas. Los restos de la biblioteca de Hakem 
fueron vendidos á vil precio y dispersados en el 
país. Said dice haber visto varios volúmenes en 
Toledo y confiesa que lo que contenian hubiera 
debido hacerlos quemar, si las pesquisas hechas 
bajo Almanzor hubiesen sido conducidas con tanta 
inteligencia como pasión. 

La filosofía tenia, no obstante, raices tan pro- 
fundas en aquel hermoso país, que todos los es- 
fuerzos hechos para destruirla no servian más que 
para hacerla revivir. Satd (1) nos atestigua que en 


(1) Gayangos, The History of the Mohammedan Dymasties 
in Spain, l, apéndice 41 y siguientes, Dozy me informa que 
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su tiempo (1068), los estudios relativos á las cien- 
cias antiguas estaban tan florecientes como no ha- 
bían estado jamás, aunque algunos reyes les tuvic- 
sen aún aversión, y que la obligación de partir 
cada año para la guerra santa fué muy perjudi- 
cial á las meditaciones de los filósofos. Ciertos 
principes se mostraron favorables al libre pensa- 
miento, ó 4 lo menos tolerantes. La experiencia ha 
probado que la filosofia no tiene necesidad ni de 
protección ni de favor: no pide permiso á nadie ni 
recibe las órdenes de nadie. Es el más espontáneo 
de todos los productos de la conciencia humana. 
La edad de oro del reino de Hakem no ha legado 

é la historia ningún nombre ilustre; en cambio, 
hostigados por el fanatismo, Avempace, Abubeur, 
Avenzoar, Averroes, han visto su nombre y el de — 
sus obras entrar en la corriente de la vida euro- 
pea, es decir, de la verdadera vida de la huma- 
nidad. 

















Ss 1 


Las fuentes para la biografía de Ibn-Roschd (1) 
son: 
a) La noticia bastante corta que le ha consa- 


el manuscrito de Leyde (en el núm. 159 del fol. 297; ofrece 
un sentido distinto; pero el manuscrito de Schefer (en su pá- 
gina 93) confirma una parte de la traducción de Gayangos. 

(1) Ef nombre latino de Averroes se ha formado de Ton- | 
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erado Ibn-el-Abbar, en su Suplemento al Diccio- 
nario biográfico de Ibn-Baschkoual (1). 

b) Un artículo extenso, pero mutilado en el co- 
mienzo, en un Suplemento á los Diccionarios de 
Ibn-Baschkoual y de Ibn-el-Abbar, cuyo autor es 
Abou-Abdallah Mohammed, hijo de Abou-A bdallah 
Mahommed, hijo de Abd el-Melik.el-Ansári, de Ma- 
rruecos (2). 

c) La noticia de Ibn-Abi-Oceibia, en su lfisto- 
via de los médicos (3). 


Itoschd por efecto de la pronunciación española, en la que 
Ibn suena AÁben ú Aven. Pocos nombres han sufrido transcrip- 
ciones tan variadas: /bin-Rosdin, Filius Rosadis, Ibn-Husid, 
Ben-Haxid, Ibn-Ruschod, Ben-Resched, Aben-RBassad, Aben- 
Fois, Aben-Rasol, Aben-IRust, Avenrosd, Avenryz, Ádveroys, 
Benroist, Avenroyth, Averroysla, etc. Los pronombres de Ave- 
rroes han suministrado otras variantes: Abulguail, Abonlit, 
Alulidus, Abbult, Aboloys. A la cabeza del Colliget se lee: 
Membucius (6 Mahuntius 6 Manuilius), qui latine dicitur 
Aterroys, probablemente por alteración del nombra de Mo- 
hammed. En efecto, Hildeberto, en su poema sobre Mahoma, 
llama á esto falso profeta Mamutius. 

(1) Manuscrito de la Sociedad asiática, 51 y siguientes. 

(2) Manuscrito de la Biblioteca imperial (suplemento ára- 
be, 682), 7 y siguientes. Este volumen contiene solamente la 
biografía de los personajes que han llevado el nombre de Mo- 
hammed. Las primeras hojas de la vida de Ibn-Roschd hun 
desaparecido, y debo manifestar que este artículo, privado de 
titulo y colocado fuera de su lugar alfabético, se me hubiera 
escapado probablemente, si Munk, que ha hecho un examen 
especial de ese manuscrito, no me lo hubiese indicado. 

18) Manuscrito de la Biblioteca imperial (suplements úára- 
be, 673), 201 y siguientes. Gnyangos ha publicado una traduc- 
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d) El artículo que Dhéhébi consagra á nuestro 
filósofo y á su perseguidor, Jacob Almanzor, en 
sus Anales (1), con la fecha del año 595 de la 
hégira. 

e) El artículo de León el Africano en su libro de 
los Hombres ilustres entre los árabes (2). 

f) Algunos pasajes de los historiadores de la 
España musulmana, y sobre todo de Abd-el-Wahi- 
del-Marrékoschi (3). 

Y) Las indicaciones sucadas de sus propios es- 
critos (4). 

De todos los biógrafos de Ibn-Roschd, Ibn-el- 
Abbar y El-Ansári parecen de mucho los mejor in- 
formados. Sus noticias las sacaron de personas que 
habian conocido intimamente al filósofo de Cúrdo- 
ba. Aunque posterior á Ibn-Roschd en una genera- 
ción, Abd-el-Wahid merece también toda confianza. 


ción muy defectuosa de esta noticia en los apéndices del 
tomo 1 de su traducción de Makkari 

(1) Manuscrito árabe de la Biblioteca imperial (antiguos 
fondos, 753), $02 y siguientes. 

(2) Publicado por primera vez en latín por Hottinger, en 
su Bibliothecarium quadripartitum, 246 y siguientes, según 
una copia de Florencia, y por segunda vez por Fabricio, /3i- 
blioteca greeca, XIII, 259 y siguientes. 

(3) Texto árabe, publicado por Dozy en Leyde, en 1847. 

(4) Debo advertir, una vez para siempre, que las citas de 
las obras de Averroes, cuando no está indicada la edición, se 
refieren á la de 1560, apud Cominum de Tridino, excepto 
para la fisica y el tratado del alma, en que he seguido la 
edición de las Juntas de 1583. 
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Los detalles precisos que da sobre Ibn-Zohr, sobre 


Ibn-Bádja, sobre Ibn-Tofatl, de que vió los escritos 
autógrafos, y como conoció al hijo, atestiguan que 
vivió con la sociedad filosófica de su tiempo. Ibn- 
Abi-Oceibia escribia cerca de cuarenta años des- 
pués de la muerte de Averroes, y había recogido 
sus noticias del cadí Abou-Merwan-al-Bádja, que 
parecia haber conocido personalmente al comenta- 
dor. Dhéhébi no había hecho apenas más que copiar 
á los que le habian precedido. En cuanto á León el 
Africano, su autoridad es de poco valor. Aunque 
cite á cada página autores árabes, y en particular la 
biografía de Ibn-el-Abbar (1), León componía á me- 
nudo de una manera-bastante ligera. Por lo demás, 
la única traducción latina que nos queda de su li- 
bro es tan bárbara, que muchas veces hay que re- 
nunciar á hallar en ella un sentido. 

Las anécdotas relatadas en la Edad Media y en 
el Renacimiento sobre Averroes, tienen un carácter 
todavía menos histórico; no dan testimonio de otra 
cosa que de la opinión que se ha hecho del comenta- 
dor, y no tienen interés más que para la historia 
del averroismo. Sin embargo, estas son las narra- 
ciones que formaron toda la biografia de Averroes 
hasta la mitad del siglo XVII. Desde la publicación 
del opúsculo de León, en 1664, el artículo que con- 


A 


(1) Los pasajes que León atribuye á Ibn-el-Abbar no se en- 
cuentran en la noticia que este autor ha consagrado á Ibn- 
Roschd en su Suplemento. Acaso León fué engañado por algún 
titulo inexacto. 
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sagró á Averroes ha sido reproducido con contian- 
Za y sin critica por Moreri, Bartolocci, Bayle, An- 
tonio, Brucker, Sprongol, Amorecux, Middeldorf y 
Jourdain. La de Ibn-Abi-Oceibia, aunque ha sido 
conocida de Pococké, Reiske y Rossi, no ha sido 
puesta realmente á contribución más que en estos 
últimos años por Viistenfeld (1), Lebrecht (2), Wen- 
rich (3) y en fin, por Munk, en el excelente articu- 
lo que ha dado sobre Ibn-Roschd en el Dictignnaire 
des sciences philosophiques, y que después ha repro- 
ducido con adiciones considerables en sus iMelanges 
de philosophie suive et arabe, publicadas en 1859. 
El cadi Aboulwalid Mohammed 1Ibn-A hmed Ibn- 
Mohammed Tbn-Rosechd nació en Córdoba el año. 
1126 (520 de la hégira). Ibn-el-Abbar y El-Ansári 


están de acuerdo sobre esta fecha. Abd-el-Waid ates- quEr 


tigua que tenía cerca de ochenta años cuando murió 
en 595 (1198). En su comentario sobre el libro 11 del 
Cid (4) cita él mismo un hecho del año 1138 de que 
habia sido testigo. Los recuerdos de Córdoba vuel- 
ven á hallarse en varios lugares de sus escritos. En 
su Comentario sobre la República, cuando Platón 
quiere que los griegos sean el pueblo privilegia- 





(1) Geschichte der arabischen Aerzte und Naturforscher, 
104, 108. 

(2) Magazin filr die Literatur des Auslandes, LXXIX, 
LXXXINM, XCHI, 1842. 

(3) De auctorum grecorum versionibus el commentariis 
8yriacis, arabicis, etc., 166 y siguientes. 


(4) Folio 176 (edición de 1560). 
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do por la cultura intelectual, el comentador recla- 
ma en favor de su Andalucia (1). En el Colliget (2) 
sostiene, contra Galeno, que el más hermoso de los 
climas es el quinto, donde Córdoba está situada. 
Una anécdota de la corte de Almanzor que nos ha 
sido conservada (3), nos hace asistir á una discusión 
que tuvo lugar en presencia de este principe, entre 
lbn-Roschd y Abou Bekr Ibn-Zohr, de Sevilla, so- 
bre la preeminencia de sus respectivas patrias. «Si 
muere en Sevilla un hombre sabio—deciía lbn- 
Roschd—y se le quieren vender sus libros, se les 
lleva 4 Córdoba, donde halla una venta segura; en 
cambio, si un músico mucre en Córdoba, se va á 
Sevilla á vender sus instrumentos.» 

La familia de Ibn-Roschd era de las más consi- 
derables de Andalucía y gozaba de grande estima 
en la magistratura. Su abuelo, llamado como él 
Aboulwalid Mohammed, y como él cadí de Córdoba, 
era entre los musulmanes un jurisconsulto célebre 
del rito malekita. Nuestra Biblioteca Imperial (4) 


(1. Folio 496. Su juicio sobre Francia resulta mucho menos 
fnvorablo, atendiendo á la traducción latina. Concedimus 
aliam. nationem ad alium virtutum genus melius a natura esse 
paratam, ut in Gracis facullas siendi multo prestiantor, in 
Gallis aliisque hujusmodi gentibus IRACUNDIA. Mas es proba- 
ble que el sentido de estas últimas palabras haya sido mal 
apreciado por el traductor. 

(270 TL, 22. 0 

(8. Quatremére, Memoire sur le gout des livres parmi les 
Orientauzx, 40. 

(4; Suplemento árabe, 393. Este manuscrito, procedente do 
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posee una voluminosa colección de sus consultas, 
puestas en orden por Ibn-al-Waárrón, jefe de ora- 
ción en la gran mezquita de Córdoba. Todas las 
ciudades de España y del Moegreb y los principes 
almoravides figuraban entre aquellos que recu- 
rrían á las luces del docto cadi. La filosofía, en sus 
relaciones con la teología, tiene allí su lugar (1), y 
parece tocarse en muchas de las páginas de este 
curioso libro los orígenes del pensamiento del 
comentador (2). Tras diversos cambios de poder, 
Ibn-Roschd, el abuelo, jugó un papel político im- 
portante. Á consecuencia de una rebelión, fué en- 
cargado de ir á llevar la sumisión de las provincias 
españolas á los soberanos de Marruecos (3). Ha- 
biendo favorecido los cristianos de Andalucía la 
invasión de Alfonso el Batallador sobre el territo- 
rio musulmán, pasó de nuevo (31 de Marzo de 1126) 
á Marruecos, expuso al sultán la peligrosa situa- 
ción que creaban al pais estos enemigos interiores, 
y gracias á sus consejos, miles de cristianos fue- 





la abudía de San Victor, ha debido ser Hevudo á Francia en el 
siglo XIV ó en ol XV. Tiene la antigua encuadernación de 
San Victor, y figura en un catálogo de esta abadía del año 1500 
próximamente. 

(1) Folios 68 y 83. 

(2) Este, sin embargo, no pudo conocer á su abuelo, muerto 
el 28 de Noviembre de 1126, como lo prueban una nota del 
manuscrito precitado y otra del manuscrito suplementario 
arabe, en su número 7142 (111, 100, al margen). 

(3) León el Africano, en Fabricio, Piblioteca greca, MUI, 
259 y siguientes. 
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ron transportados á Salé y á las costas berberis- 
cas (1;. Su hijo ¡nacido en 1094 y muerto en 1168), 
que fué el padre de nuestro filósofo, llená también 
las funciones de cadi de Córdoba (2). Por uno de 
esos caprichos del renombre, de que hay más de 
un ejemplo, este Averroes, cuyo nombre alcanzó 
entre los latinos casi la celebridad del de Aristóte- 
les entre los árabes, se distinguió de sus ilustres 
descendientes por el epiteto de el-hafid (el nieto). 
Como su padre y su abuelo, Aboulwalid Ibn- 
Roschd estudió, ante todo, la teología según los 
ascharitas, y el derecho canónico según el rito 
malekita. Sus biógrafos ensalzan casi tanto sus 
na y en filosofia. Ibn-el-Abbar en particular, con- 
“cede mucha más importancia á esta parte de sus 
trabajos quo á los escritos aristotélicos que le han 
hecho tan célebre, é Ibn-Satd le coloca en el pri- 
mer rango entre los canonistas de Andalucía. Tuvo 
por maestros en jurisprudencia á los más doctos 
faquires del tiempo, y en medicina á un sabio, cuya 
biografia debemos á Ibn-Abi-Oceibia (3), Abou- 





(1) Dozy, Recherches sur U' histoire et la literature d' Hspa- 
gue pendant le Moyen Age, 1, 357 y siguientes. Gayangos, The 
History of the Mohammedan Dynasties in Spain, 11, 306. 
Conde, Historia de los árabes en España, VU, 29. En la fecha 
de 1148 hállase otro Ibn-Roschd mezclado en los negocios de 
Africa (Journal asiatique, Abril-Mayo, 1853, 385). 

(2) Munk, Mélanges de philosophie juive et arabe, 419, 

(3, Gayangos, The Ifistory of the Mohammedan Dynasties 
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Djafar de Trujillo. Es imposible, aunque lo diga 
el mismo biógrafo, que haya recibido las lecciones 
de Ibn-Bádja (Avempace), muerto todo lo más en 
1138, si bien la semejanza de doctrina y el pro- 
fundo respeto con que habla de este grande hom- 
bre autorizan, en sentido general, á mirarle como 
discípulo suyo. Ibn-Roschd vivió de esta suerte en. 
la sociedad de todos los hombres ilustres de su 
siglo, Por su filosofía, revela directamente á Ibn- 
Badja; Ibn-Tofail (el Abubacer de los eclesiásticos) 
fué el artesano de su fortuna, como muy pronto 
veremos. Durante toda su vida se encontró en las 
relaciones más intimas con la gran familia de los 
lIbn-Zohr, que resume ella sola todo el desenvolvi- 
miento cientifico de la España musulmana hasta el 
Siglo XII; tuvo por colega 4 Ibn-Bekr Ibn-Zohr 
el Joven en las funciones de médico del rey, y la 
amistad que le unia 4 Abou-Merwan Ibn-Zohr 
(Atenzoar), el autor del Teisir, era tan estrecha, 
que cuando Ibn-Roschd escribió su Calliyyáth (ge- 
neralidades, ó tratado sobre el conjunto del cuerpo 
humano), deseó que su amigo escribiese un tratado 
sobre las partes, á fin de que sus obras reunidas 
formasen un curso completo de medicina (1). En 





oo. 


e. Spain, 1, apéndice 17. Casiri, Biblioteca arábigo-hispáni- 
er, 11, 84. 

(1) El mismo Ibn-Roschd nos revela este hecho en el epí- 
“logo del Colliget, epílogo mutilado en las traducciones latinas, 
Pero conservado integramente por Ibn-Abi-Oceibia y en las 
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fin, estuvo en relación con el teósofo Tbn-Arabi, 

que, sin embargo, no creyó reconocer en él un 

adepto muy seguro. Habiéndole rogado Ibn-Roschd, 

entonces cadi de Córdoba, que le comunicase los 

secretos de su ciencia, Ibn-Arabi fué disuadido por 
¿ una visión divina de revelárselos (1). 

La carrera pública de Ibn-Roschd fué bastante 
brillante. El fanatismo, que era el alma de la re- 
volución almohade, quedó un momento contenido 
por los gustos liberales de Abd-el-Moumen y de 
lusuf. Atribuíase la caida de los almoravides á las 
destrucciones de libros que babían ordenado; Abd- 
el-Moumen reprobó rigurosamente estos actos de 
barbarie (2). Los filósofos del siglo, Ibn-Zohr, Ibn- 
Bádja, Ibn-Tofar! é Ibn-Roschd vivieron en favor 
en su corte. El año 548 de la hégira (1153), halla- 
mos á Ibn-Roschd en Marruecos, ocupado acaso 
en secundar las miras de Abd-el-Moumen en la 
creación de los colegios que en cste momento fun- 
daba, y no despreciando para ello sus observacio- 
nes astronómicas (3). lusuf, sucesor de Abd-el- 
Moumen, fué el principe más ilustrado de su tiempo. 


traducciones hebraicas. Véase á Steinschneider, Catalogumn 
Coddigum hebreorum, etc., 312, nota. 

(1) Heischer, Catalogum Coddigian arabigum, etc.. 482. 

(2) Journal asiatique, Febrero, 1843, 196. 

(3, Commentarium de Coalo, 176. Munk, Mélarges, 420. 
Conde, ITistoria, 11, 43, León el Africano, en su ¿Historia del 
Africa, 11, 60, atribuye la fundación de estos establecimientos 
á Jacob Almanzor. 
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Ibn-Tofar! obtuvo en su corte una influencia muy 
grande, de la que se aprovechó para atraer á los 
sabios de todos los paises. Á Ibn-Tofail debió Tbn- 
Roschd el honor de tener parte en los favores del 
emir. El historiador Abd-el-Wahid habia recogido 
de boca de uno de los discipulos de Ibn-Roschd el re- 
lato de su primera presentación tal como el comen- 
tador tenia costumbre de referirla (1). 

«Cuando entré en casa del emir de los creyen- 
tes—decia—, le hallé solo con Ibn -Tofail. Éste co- 
menzó á hacer mi elogio, á ponderar mi nobleza y 
la antigiedad de mi familia. Añadió, por un efecto 
de su bondad hacia mí, elogios que estaba lejos de 

| merecer. Después de haberme preguntado mi nom- 
bre, el de mi padre y el de mi familia, el emir em- 

pezó asi la conversación: «¿Cuál es la opinión de 
los filósofos sobre el cielo? ¿Es una substancia eter- 
na, ó bien ha tenido principio?» Me llené de temor 
y me turbé; busqué un pretexto para excusarme 
de responder, y negué haberme ocupado jamás de 
filosofía, porque no sabia.que 1bn-Tofail y él ha- 
bían convenido ponerme á prueba. El emir de los 
creyentes comprendió mi turbación, se volvió hacia 
Ibn-Tofarl y comenzó á discurrir sobre la pregun- 

ta que me había hecho. Refirió todo lo que Aristó- 

teles, Platón y los otros filósofos habian dicho á 

este propósito, y expuso además la argumentación 








(1) 174. Véase á León el Africano, art. «Ibn-Tofail», 280. 
Munk, Mélanges de philosophie juive el arabe, 411 y 421. 
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de los teólogos musulmanes contra los firósofos. No- 
taba en él un poder de memoria tal como no hu- 
biera sospechado en los mismos sabios que se 
ocupan de estas materias y les consagran todo su 
tiempo. El emir, sin embargo, supo darme tantas 
facilidades, que llegué 4 hablar á mi vez y pudo 
ver cuáles eran mis conocimientes en filosofia, 
Cuando me retiré, me hizo gratificar con una suma 
de dinero, un capote de honor de gran precio y 
una montura.» 

Si se ha de creer al mismo historiador (1), des- 
pués del voto expresado por lusuf, y á instancias 
de Ibn-Pofarl, emprendió Ibn-Roschd sus comenta- 
rios sobre Aristóteles. «Un dia—decia Ibn-Roschd 
—Ibn-Tofayl me hizo llamar y me dijo: «Oi hoy al 
emir de los creyentes quejarse de la obscuridad de 
Aristóteles y de sus traductores: ¿Plegue á Dios 
—decia—que se encuentre alguno que quiera comen- 
tar estos libros y explicar claramente el sentido, 
para hacerlos accesibles á los hombres! Tú tienes en 
abundancia todo lo que es necesario para tal tra- 
bajo; empréndelo. Conociendo tu alta inteligencia, 
tu penetrante lucidez y tu fuerte aplicación al es- 
tudio, espero que serás suficiente. La única cosa 
que me impide encargarme es la edad á que ves he 
llegado, unido á mis numerosas ocupaciones en el 
servicio del emir.» Desde entonces—añladía Ibn- 
Roschd-—concentré todos mis desvelos en la obra 


A 


(1) 175. Me sirvo de la edición Dozy. 
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que Ibn-Pofail me había encomendado, y he aquí 
lo que me llevó á escribir los análisis que he com- 
puesto sobre Aristóteles.» Sin duda es á Ibn-Roschd 
á4 quien Ibn-Tofarl hace alusión en este pasaje de 
su novela filosófica (1): «Todos los filósofos que han 
seguido á lIbn-Bádja han quedado muy por debajo 
de él. En cuanto á aquellos de nuestros contempo- 
ráneos que le han sucedido, están en camino de 
formarse y no han alcanzado su perfección, si bien 
no se puede todavía juzgar de su mérito. » 
Ibn-Rosehd no cesó de gozar, bajo el reinado 
de lusuf, de un favor constante y de ocupar los 
puestos más eminentes. Ln 565 (1169), llenó en Se- 
villa las funciones de cadi (2). En un pasaje de su 
comentario sobre el cuarto libro de las Partes de 
las animales, concluido aquel afio, se excusa de los 
errores que haya podido cometer, por hallarse muy 
ocupado en los asuntos de su tiempo y alejado de 
su casa de Córdoba, donde tiene todos sus libros (3). 
Hay que colocar hacia 567 (1171) su vuelta á Cór- 
coba (4): sin duda fué á partir de esta época cuan- 
do compuso sus grandes comentarios. Quéjase con 


¡1. Philosophus autodidactus, proemio, 16. 

(2: Vémosle figurar en tal concepto en un relato de Abd- 
£l-Wahid, 222 (edición Dozy). 

(3, Munk, Mélanges de philosophir juive el arabe, 422, Ese 
pasaje, citado por Patrizzi (Discussions Perpateticce, X, 94), 
húllase alterado en la edición de las Juntas. 

(4) Para la discusión de estas fechas, vónse á Munk, Meé- 
langes de philosophie, 422. 
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mucha frecuencia de la preocupación de los nego- 
cios públicos, que le roban el tiempo y la libertad 
de espiritu necesarios para sus trabajos. Al final 
del primer libro de su Compendio del Almagesto, 
dice que ha debido ceñirse forzosamente á los teo- 
remas más importantes, y se compara á un hombre 
que, apremiado por el incendio, se salva no llevan- 
do consigo sino las cosas más necesarias (1). Sus 
funciones le obligaban á frecuentes viajes á las 
diferentes partes del imperio almohade. Encontrá- 
mosle tanto más acá, tanto más allá del estrecho, 
en Marruecos, en Sevilla, en Córdoba, procediendo 
sus comentarios de estas diferentes ciudades. En 
1178 escribe en Marruecos una parte del trata- 
do De substantia orbis; en 1179 acaba en Sevilla 
uno de sus tratados de teología; en 1182 Iusuf le 
llama de nuevo á Marruecos y le nombra su pri- 
mer médico en sustitución de Ibn-Tofarl (2); des- 
pués le confiere la. dignidad de gran cadi de Cór- 
doba, que su padre y sélabueclo habian ya poseido. 
Bajo el reinado de Jacob Almanzor-Billah, le ha- 
llamos en más favor que nunca. Almanzor gustaba 
de hablar con él sobre asuntos cientificos; le hacía 
sentar sobre el cojín reservado á sus más íntimos 
favoritos, y en la familiaridad de estas conversa- 
ciones, Ibn-Roschd se abandonaba hasta decir á 


(1) Munk, Meélanges, 423. 
(2) Tornberg, Annales regum Mauritanie, 182. Conde, 
Historia de los árabes en España, YI, 47. 
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su soberano: Escucha, hermano mio (1). El año 591 
de la hégira (1195), mientras que Almanzor se dis- 
ponia á emprender la campaña contra Alfonso IX de 
Castilla que se termina por la victoria de Alarcos, 
volvemos hallar cerca de él al viejo Ibn-Roschd. 
lbn Abi-Oceibia cuenta con grandes detalles todos 
log favores con que le colmaron en esta circunstan- 
cia, favores que, excitando la envidia de sus ene- 
migos, fueron sin duda la principal causa de las 
desgracias que envenenaron los últimos cuatro años 
de su vida. 

Por uno de esos reveses que son la historia dia- 
ria de las cortes musulmanas, Ibn-Roschd, en 
efecto, perdió la gracia de Almanzor, que le relega 
á la ciudad de Ehsana, ó Lucena, cerca de Córdo- 
ba. Lucena había sido habitada antiguamente por 
los judios, y esta es, sin duda, la causa de la fábu- 
la acreditada por León el Africano, y después adop- 
tada demasiado fácilmente, que hace hallar un 
refugio al filósofo perseguido en su pretendido dis- 
cipulo Moisés Maimónides. Parece también que sus 
enemigos buscaron manera de hacer creer que era 
de raza judia (2). 





(1) Gayangos supone que era Almauzor quien, por afecto, 
daba á Ibn-Roschd el nombre de hermano, pero la otra inter- 
Pretación, que es la de Munk, parece más convincente. 

(2) El-Ansári, en el folio 7 del manuscrito. Dozy (Journal 
“siatique, Julio, 1853, YO) piensa que en esto los enemigos 
de Ibn-Roschd podrian no estar lejos de la verdad, y se funda 
Sobre dos hechos: a), que en España casi todos los médicos y 
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Los motivos de la desgracia de Ibn-Roschd die- 
ron lugar á muchas conjeturas. Unos la atribuye- 
ron á la amistad intima que existia entre el filósofo 
y Abou-Jahya, gobernador de Córdoba y hermano 
de Almanzor (1); otros buscaron la causa en una 
falta de cortesía con el emir de los creyentes. 4bd- 
el-Waid (2) é Tbn-Abi-Oceibia (3) cuentan que, ha- 
biendo compuesto Ibn-Roschd un comentario sobre 
la historia de los animales, decía, hablando de la 
jirafa: «He visto un cuadrúpedo de esta especie 
en el rey de los bereberes (4), designando así á Ja- 
cob Almanzor. Obraba en esto —dice Abd-el- 
Wahid—á la manera de los sabios, que, cuando 
tienen que nombrar el rey de un país, se dispensan 
de fórmulas y elogios que emplean los cortesanos 
y los secretarios. Pero esta libertad disgustó á 41- 


filósotos eran de origen judio ó cristiano; b), que ninguno de 
los biógrafos de Ibn-KRoschd cita el nombre de la tribu ¿rabe 
á la cual pertenecía, lo que jamás se dejó de hacer respecto á 
los verdaderos árabes. No obstante, he de observar que el 
papel social del padre y del abuelo de Ibn-Roscthd son de 
aquellos que no convienen más que á familias muy genuina- 
mente musulmanas, y que el ejercicio de la medicina no data 
en los Ibn-Roschd más que de nuestro filósofo. 

(1) El-Ansári, en el folio citado. 

(2) Véase la página 224 de la edición Dozy. 

(3) El mismo relato se lee en el margen del articulo bio- 
grático de El-Ansári, pero escrito de otra mano. 

(4) Este pasaje se lee, en efecto, en el comentario sobre el 
capitulo JII del libro 111 del Tratado de las partes de los ani- 
males (Munk, Mélanges, 426). Se encuentra otro pasaje casi 
idéntico al fin del comentario sobre el libro II De Calo, 177. 
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manzor, que miró la expresión de rey de los bese- 
beres (Melik-el- Berber) como un ultraje. Tbn-Roschd 
dijo, para excusarse, que esta expresión era una 
falta del lector, y que él había escrito Melik-el- 
Barrayn (rey de los dos continentes), entendiendo 
por éstos el África y la Andalucía. Estas dos ex- 
presiones, en efecto, no se distinguieron apenas 
más que por los puntos diacriticos. 

Otra anécdota nos ha sido conservada por El. 
Ansári (1) sobre la fe del teólogo que juega el papel 
principal. Por Andalucia y por Oriente se habia 
extendido una predicción, según la cual en cierto 
día se levantaría un huracán que destruiría la es- 
pecie humana (2). El pueblo estaba bastante asus- 
tado y soñaba ya en huir á las cavernas ú ocultarse 
bajo la tierra. Jbn-Rosechd cra entonces cadí de 
Córdoba. Habiendo el gobernador reunido los sa- 
bios y los hombres graves para consultarles, Ibn- 
Roschd se permitió examinar la cosa desde el pun- 
to de vista fisico y según los pronósticos de las 
estrellas. Un teólogo llamado Abd-el-Kebir se mez- 
cló entonces en la conversación y le preguntó si no 
creía en lo que se referia de la tribu de Ad, que 
fué exterminada de aquella manera. 1bn-Rosechd 
respondió en una forma poco respetuosa para esta 


a  __ _ 


(1) Folio 8 del manuscrito. 

(27 Esta opinión estaba fundada sobre una conjunción de 
Planetas que tuvo lugar en 581 ú 582 de la hégira. Véase 4 De- 
frémery, Journal asiatique, Febrero de 1849, 16. Michaud, 
Bibliolique des Croisades, 1, 772; 1V, 209. 
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fábula, consagrada por el Corán. La critica histó- 
rica es el pecado que los téologos perdonan menos; 
los enemigos de Ibn-Roschd tomaron ocasión del 
escándalo que causó esta consulta para presentar 
al muy esclarecido cadi como un hereje y un mal 
creyente. 

Abd-el-Wahid, en fin, cuenta que los enemigos 
de Ibn-Roschd se procuraron un manuscrito autó- 
grafo de sus comentarios, y que hallaron una cita 
de un autor antiguo así concebida: «El planeta Ve- 
nus es una divinidad...» Mostraron esta frase á Al- 
manzor, aislándola de lo que precedía, y atribu- 
yéndola á Ibn-Roschd, hallaron ocasión de hacerle 
pasar por un politeísta (1). 

Piénscse lo que se quiera de cestos relatos, no 
se puede dudar que la filosofía fué la verdadera 
causa de la desgracia de 1bn-Roschd. Ella le habia 
creado poderosos enemigos, que hicieron su ortodo- 
xia sospechosa 4 Almanzor (2). Todos los hombres 
instruidos, cuya fortuna excitaba la envidia, esta- 
ban expuestos á las mismas acusaciones. Almanzor 
convocó á los principales personajes de Córdoba é 
hizo comparecer á Ibn-Roschd, y después de haber 
anatematizado sus doctrinas, le condenó al destiec- 
rro. El emir hizo expedir al mismo tiempo edictos 
en las provincias para prohibir los estudios peli- 


(1) Véase la página 221 de la edición Dozy. 

(2) Pueden verse varios testimonio sreunidos por El-A usá- 
ri y por Makkari. Compárense con el texto de Ibn-Khaldun, 
1, 329. Lóúanse también el citado apéndice de Gayangos. 
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grosos y ordenó quemar todos los libros que á ellos 
se referian. No hizo excepción más que con la me- 
dicina, la aritmética y la astronomia elemental, 
y esto sólo en lo que era necesario saber para cal- 
cular la duración del día y de la noche y para de- 
terminar la dirección de la kibla (1). El Ansári nos 
ha conservado el texto entero de una declaración 
escrita en un estilo enfático por Abu-Abdallah Ibn- 
Ayyasch, secretario del emir, que fué enviado en 
esta ocasión á los habitantes de Marruecos y otras 
ciudades del reino. El odio fanático que habia le- 
vantado la escuela de los librepensadores se descu- 
bre allí á cada línea. Es dificil imaginar una cosa 
más insignificante y más insulsa que esta queja 
repetida por la milésima vez en nombre de agra- 
Vios de que nadie tiene la culpa, y á menudo reco- 
nocen su causa en aquellos que se quejan más. 

La revolución que perdió 4 Ibn-Roschd fué, se- 
gún se ve, una intriga de corte: el partido religio- 
so consiguió suplantar al“partido filosófico. Ibn- 
Roschd, en efecto, no fué perseguido solo; se 
nombran varios personajes considerables, sabios, 
Médicos, fakires, cadiís y poetas que compartieron 
Su desgracia. «La causa del descontento de Alman- 
20r—dice Ibn-Abi-Oceibia—era que se les había 
acusado de consagrar sus horas de ocio á la cultu- 


ena 


(1) Consúltese á Ibn-el-Wahid, en la pág. 224 de la edi- 
ción Dozy. Hammer, Literaturgeschichte der Araber, 1, 104, y 
Journal asiatique, Febrero de 1848. 
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ra de la filosofia y al estudio de los antiguos.» La 
desgracia de los filósofos halló hasta poetas que la 
cantasen. Muchos y anodinos versos fueron com- 
puestos á cste propósito. En particular, cierto 
Abul-Hosein Ibn-Djobeir exhaló su despecho con- 
tra Ibn-Roschd en algunos malos epigramas (1), cu- 
yos concettz parecieron sin duda bastante agrada- 
bles á la Cábala Triunfante (2): 

«Ibn-Roschd, á no dudarlo, está bien convenci- 
do de que sus obras son cosas perniciosas. ¡Oh, tú 
que has abusado de ti mismo, mira si hallas hoy un 
súlo hombre que quiera ser tu amigo!» «Tú, ni has 
quedado en la buena vía, oh hijo de la buena via (3), 
cuando tan hacia arriba, en el siglo, tendían tus 
esfuerzos. Tú has hecho traición á la religión, y 
no es asi, ciertamente, como tu abuelo obraba.» 
«El destino ha herido á todos esos falsificadores 
que mezclan la filosofía con la religión y que pre- 
dican la herejía. Han estudiado la lógica (4), pero 





(1) Manuscritos Suplementarios Arabes, en los folios 8 y Y 
del núm. 682. 

(23 Estos epigramas han sido publicados por Munk, Meé- 
langes, 427, 517. 

(9) Juego de palabras del nombre de /bn-Roschd. 

(4) Nótase aqui el error fundado sobre el equivoco de la 
palabra Lógica, equivoco que ha tenido Ingar en úrabe como 
en griego (a). Renuncio á hacer observar los equívocos de pa- 
Jnbras que hay en otros lugares. 


(a) Sabido es que el griego lcaus significa discurso ul propio tiem- 
po que inteligencia, y puede añadirse el detallo de que la palabra alo 
mana dumm (tonto; tiene el mismo origen que sfusnm mudo).—(Nota 
del traductor). 
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se dice con razón: El mal está confiado 4 la pala- 
bra.» 
La desgracia de Ibn-Roschd no fué de larga 


«duración: una nueva revolución predispuso á los 


filósofos en favor de Almanzor de vuelta á Marrue- 
cos, levantó todos los edictos que había dirigido 
Contra la filosofía, á la que se aplicó de nuevo con 
árdor, y á instancias de personajes sabios y consi- 
derados, llamó cerca de sí á Ibn-Roschd y á sus 
compañeros de infortunio. Abu-Djafar-el-Dhéhébi, 
uno de ellos, recibió el cargo de vigilar los escritos 
de los médicos y de los filósofos de la corte. 

El relato de la desgracia de lbn-Roschd está 
acompañado en León el Africano (1) de detalles 
pueriles sobre las astucias que emplearon para 
desenmascarar su herejía, ó sobre las circunstan- 
cias humillantes de su retractación y de su destie- 
Fro. Estos relatos no parecen bastante auténticos 
Para ser referidos aqui. No puedo creer, sin em- 
bargo, que León los haya inventado; acaso los 
había leído en algún autor árabe, y no se puede 
Degar que varios rasgos que refiere recuerdan los 
relatos de El-Ansári. Ibn-Roschd (asegura este últi- 
Mo) tenia costumbre de decir que la prueba más 
Pcnosa que tuvo que sufrir en su desgracia fué 
Cuando habiendo entrado en la gran mezquita de 





—— 


(1) Fabricio, Pibliotheca Graca, X111, 285, 287. Bayle, 
Dictionaire Historique et Crilique, art. «Averroes». Brucker, 
Historia Critica Philosophic, 1, 100. 
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Córdoba con su hijo Abdallah, se vió expulsado 
ignominiosamente por gentes del bajo pueblo. Casi 
todos sus discípulos le fueron infieles; algunos de 
invocar su autoridad; los más intrépidos buscaban 
el modo de probar que sus opiniones no eran tan 
contrarias como se había creido á las creencias de 
un buen musulmán (1). Un sabio de Oriente, Tad- 
jcaddin 1bn-Hamaweih, que visitó en esta época el 
Magreb, quiso verle, pero no pudo conseguirlo, tan 
severa era la reclusión en que vivia el filósofo 
desterrado (2). 

Ibn-Roschd sobrevivió poco á su vuelta al favor. 
Murió en Marruecos, de una edad muy avanzada, 
el 9 de safar (3) del año de la hégira 595 (10 de Di-* 
ciembre de 1198). Tal es la fecha precisa dada por 
El-Ansári. Ibn-Abi-Ocecibia coloca también la 
muerte de Averroes en el comienzo del año 590. 
Pero se contradice él mismo cuando pretende que 
Averroes estuvo en favor cerca de Mohammed- 
Annassir, que sucedió á Jacob Almanzor el 22 de 
vebi, primero del año 999 (2 de Febrero de 1199) (4) 


EIA ma 


(1) Munk, Melanges, 427. 

(2) Bhéhébi, Biblioteca Imperial, Antiguos Fondos Ára- 
bes, en el folio 81 del núm. 753, Ibn-Hamaweih añade que 
Averroes murió en semejante estado de cautividad. En esto 
hay ciertamente un error. 

(3) Una autoridad citada por Aben-el-Abbar coloca este 
acontecimiento en el mes de rebi, primero del misimo año. 

(4) Aben-el-Abbar dice que Averroes murió, poco más ó 
menos, un año antes que Almanzor, lo que es cierto. 
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y sobre todo cuando coloca el sepelio de Averroes 
bajo Almanzor, en este mismo año 595. Aben-Arabi, 
que fué testigo de sus funerales, Jaféi-Mohammed- 
ben-Ali de Xátiva, y en general los analistas 
musulmanes, están también por el año 595 (1). Abd- 
el-Wahid (2) y Dhéhébi sepáranse poco de esta 
cronología: colocan la muerte del comentador al 
fin del año 594, es decir, en Agosto ó Septiembre 
de 1198. Sólo León el Africano retrocede hasta el 
año 1206 (3). El-Ansári nos dice que Averroes fué 
enterrado en Marruecos en el cementerio situado 
fuera de la puerta de Tagazout, pero que al cabo 
de tres meses su cuerpo fué transportado á Córdo- 
ba, donde se le depositó en el mausolco de su fa- 
milia, en el cementerio de Aben-Abbas (4). Aben- 





(1) Aben-el-Abbar refuta otra opinión errónea sobre esa 
misma fecha. 

(2) Véase la página 225 de la edición de Dozy. 

(3) Reinesio, Pococke y Herbelot se atienen al 1198. Mo- 
reri, Antonio y Rossi han seguido á León el Africano. Hottin- 
ger, por una conversión errónea de los años de la hégira en 
años vulgares, trasladaba la muerte de Averroes al 1225, 
siendo copiado en esto por Middeldorf. Los demás no han 
Sido más felices; así Tennemann habla del 1217 ó del 1225; 
Sprengel del 1217; Bartoloces del 1216. Los autores más anti- 
guos, que no tenian otra fuente de información que el relato 
de Gil de Roma sobre los hijos de Averroes, siguen una ero- 
nología aun más incierta. Abano (Concilii Controversia, 14); 
Patrizz; (Discussiones Peripatelice, 1, 94), y Pagi (Ad Baro- 
Atum, 1197, 11), fueron los únicos en aprovechar las fechas 
Contenidas en las suscripciones de los tratados. 

(4) Aben-el-Abbar dice casi lo mismo. 
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Arabi, en efecto, cuenta que vió en Marruecos 
poner su cadáver sobre una bestia de carga para 
transportarlo 4 Córdoba (1). León el Africano afir- 
ma, por otra parte, haber visto su tumba y su epi- 
tafio en Marruecos, cerca de la puerta de Curtido- 
res (2). 

Averroes dejó varios hijos, algunos de los cua- 
les se entregaron al estudio de la teología y de la 
jurisprudencia, y se hicieron cadis de las ciudades 
y de los distritos. Uno de ellos, Abu-Mohammed- 
Abdallah, fué un práctico bastante célebre. Ibn-A bi- 
Oceibia ha dado su descripción, seguida de la de su 
padre. Fué médico de Annassir y escribió un libro 
sobre el método terapéutico. Todas estas circuns- 
tancias apenas permiten dar fe al relato de Gil de 
Roma sobre la permanencia de los hijos de Ave- 
rroes en la corte de los Hohenstanfen. 

Aben-Beithar y Abd-el-Melik Aben-Zohr mu- 
rieron casi el mismo atfio. Abu-Merwan Aben-Zohr 
é Ibn-Tofail habian muerto hacia algún tiempo. 
Toda la pléyade filosófica y cientifica de Andalu- 
cia y del Magreb desapareció casi simultáneamente 
en los últimos años del siglo XII. El historiador de 
los Almohades Abd-el-Wahid (3), visitando el Ma- 
greb el año 595 (1198-99), halló aún vivo, pero 
bastante avanzado en edad, á Abu-Bekr Aben-Zohr 


(1) Fleischer, Codd. Arab. Lipsia:, 492. 

(21 Véase 4 Fabricio, Biblioteca Graca, XU11, 288. 

(33) Véase su History of the Almohades, prefacio, 6 (editada 
por Dozy). : 
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el nieto, que le relató frazmentos de sus poesias. 
En 603 (1206-7) encontró en Marruecos al hijo de 
Aben-Tofail, que le repitió varios poemas compues- 
tos por su padre. No se vivía entonces más que de 
recuerdos y de la tradición, de día en día más de- 
bilitada, del pasado. 


S HI 


La desgracia de Averroes y las sospechas de 
heterodoxia que se levantaron contra él, son el 
rasgo saliente por el cual sorprendió la imagina- 
ción de sus contemporáneos. Todos los historiado- 
Tes y los biógrafos musulmanes están unánimes á 
este respecto, y la variedad de circunstancias con 
la cual refieren el hecho es, sin embargo, la mejor 
Prueba de la impresión que produjo. Estas perse- 
Cuciones no fueron un suceso aislado. Hacia el fin 
del siglo XII, la guerra contra la filosofia estaba 
Organizada sobre toda la superficie del mundo mu- 
Sulmán (1). Una reacción teológica análoga á la 
que siguió en la Iglesia latina al Concilio de 
Trento, se esforzó en reconquistar el terreno per- 
dido, por la argumentación y la violencia. El isla- 
Mismo, como otras tantas grandes creaciones reli- 





11) Todavia hoy, en Egipto, el término filósofo es una in- 
Jurla y sinónimo de impio, corrompido, como farmacoun 
(Franc-magonj. Véase 4 Perron, Voyage aux Onaday, 663. 
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giosas, ha ido siempre fortificándose y obteniendo 
de sus adeptos una fe cada vez más absoluta. Los 
compañeros de Mahoma creian apenas en su mi- 
sión sobrenatural; la incredulidad en los seis pri- 
meros siglos de la hégira había llegado hasta los 
últimos límites. En los siglos modernos, al contra- 
rio, no se registra ni una duda ni una protesta. 
Escapando cada vez más á la dependencia de la 
raza árabe, esencialmente escéptica, y convertido 
por los accidentes de la historia en propiedad de 
razas llevadas al fanatismo, como los españoles, 
los bereberes, los persas, los turcos, el islamismo 
entre estas nuevas manos toma los alcances de un 
dogmatismo austero y exclusivo. Ha llegado para 
el islamismo lo que ha llegado para el catolicismo 
en España, y lo que había llegado en toda Europa, 
si el despertar religioso del fin del siglo XVI y del 
comienzo del XVIT hubiera sofocado todo desen- 
volvimiento racional. El ascarismo, especie de 
compromiso entre la razón y la fe, harto análogo á 
nuestra moderna teología, se apoderó del Egipto 
bajo Saladino, de la España bajo los Almohades, y 
ha quedado hasta nuestros días como única doc- 
trina ortodoxa en las escuelas musulmanas. De 
todas partes se truena en las cátedras contra Aris- 
tóteles y los filósofos (1). En 1150 fueron quemados 


(1) La mayoria de los historiadores y poligrafos árabes 
(Abulfeda, Makrizi, etc.) son muy poco favorables ú¿ la filo- 
sofia. Sacy, Exposé de la Religion des Druzes, introduc- 
ción, 22. 
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en Bagdad, por orden del califa Mostandjid, todos 
los libros filosóficos de la biblioteca de un cadí, 
especialmente los de Avicena, y la Enciclopedia 
llamada de los Hermanos de la Pureza. En 1192, el 
médico Al-Rokn Abd-el-Salam fué acusado de ateís- 
mo y se procedió con gran aparato á la destrucción 
de sus obras. El doctor que presidía la ceremonia 
subió 4 la cátedra y pronunció un sermón contra 
la filosofia; después, tomando uno tras otro los vo- 
lúmenes, decia algunas palabras para mostrar su 
perversidad y los iba pasando á los que los que- 
maban (1).+Rabbi-Juda, el discipulo querido de 
Maimónides, fué testigo de esta extraña escena. 
«Vi—dice—en la mano del doctor la obra de astro- 
nomia de Aben-al-Haitem. Mostrando el círculo por 
el cual este autor ha representado el globo celeste, 
¡He aqui—exclamó—la inmensa desgracia, el inex- 
presable desastre, la sombría calamidad! Y como 
Cuadrase su sentencia, rasgó el libro y lo arrojó á 
las llamas.» 

[Todos los filósofos españioles del siglo de Ave- 
rrocs fueron como él perseguidos (2). Los Almoha- 
des derivaban directamente de la escuela de Al- 





(1) Véase la Historia de las dinastías, de Abulfaradi, y las 
Mélanges, de Munk. 

(23 El autor del Kartas dice que el abuelo de Ayerroes fué 
destituido, en 1120, de su plaza de cadí de Córdoba 4 causa 
de sus trabajos literarios y filosóficos. Pero este pasaje ofrece 
incertidumbre y acaso encierra una confusión de los dos Ave- 
troes. Véase á 'Tornberg, Annales Regum Maurilanic, 144. 
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gacol; su fundador en África habia sido uno de los 
discípulos de ese enemigo de la filosofía (1). Aben- 
Baádja, maestro de Averroes, había ya expiado en 
la prisión las sospechas de herejía que rodeaban 
su persona, y si hemos de creer á León el Africano, 
no debió su libertad sino á la influencia del padre 
de Averroes, entonces gran cadi. Tofail pasó por 
fundador de la herejia filosófica y por maestro en 
impiedad de Averroes y de Maimónides (2). El filó- 
sofo Abg-el-Melik Aben-Wahib, de Sevilla, con- 
temporáneo de Aben-Bádja, se vió obligado á limi- 
tar su enseñanza á los primeros clementos. Más 
tarde, hasta renunció enteramente á los estudios 
filosóficos y evitó toda conversación sobre este 
asunto, viendo que su vida corría peligro. Según 
Aben-Abi-Oceibia, se redujo á la teología inás or- 
todoxa, no pudiendo encontrarse en sus libros, 
como en los de los otros filósofos, cosas encubiertas 
que después de su muerte se explicasen. Algunas 
veces se usó todavía de mayor rigurosidad. Aben- 
Habib, de Sevilla, fué muerto por el mero hecho 
de cultivar la filosofía. Esta ciencia, según el his- 
riador que refiere el hecho (Makkari) (3), era tan 
odiada, que no se la cultivaba más que en secreto, 
ocultando los libros que de ella trataban. «El sevi- 


(1) Vabricio, Biblioteca Graca, XUT, 279 y 281 

(2) Vida de Aben-Bádja, en 192 (en los manuscritos de la 
Biblioteca Imperial). 

(3) Véase la página 125 del tomo JI de la edición Dozy- 
Gayangos, Ifistory, 1, 195. 
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llano Motarriff—añade Makkari—se ocupa al pre- 

3ente de esos estudios, aunque sus conciudadanos le 
traten de perverso, mas no muestra á nadie lo3 es- 
£ritos que compone.» 

La vida de Abu-Bekr-Aben-Zohr, por Aben- 
Abi-Oceibía, está llena de rasgos 'semejantes. «Sa- 
bido es—dice (1)—que Almanzor concibió la idea 
de destruir en sus Estados las obras que trataban de 
la lógica y de la filosofía, ordenando que todos los 
libros de este género que se encontrasen fuesen 
(quemados públicamente, y que se esforzó por abo- 
lir las ciencias racionales, persiguiendo á los hom- 
bres que á ellas se aplicaban y haciendo castigar 
severamente á los que quedasen convencidos de 
haber leído tales obras ó de guardarlas en sus bi- 
bliotecas. No bien tuvo semejante pensamiento, 
encargó á su sobrino Abu-Bekr-Aben-Zohr la eje- 
CGución de sus órdenes, porque aunque supo que el 
mismo Aben-Zohr era muy devoto del estudio de 
la lógica y de la filosofia, fingió no estar enterado. 
Abu-Bekr cumplió fielmente la misión que se le 
habia confiado, haciendo pesquisas en todos los 
establecimientos de libreros de Sevilla y teniendo 
Cuidado de que no quedase una sola obra concer- 
niente á los asuntos arriba mencionados, con gran 
dolor de los amigos de las ciencias.» La docilidad 
Con la que Aben-Zohr ejecutó esta comisión, tan 























(I) Manuscritos de la Biblioteca Imperial, 199. Gayangos, 
History, 1, apéndice 10. 
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penosa para un filósofo, no le impidió ser denun- 
ciado al califa como consagrado al estudio de las 
obras prohibidas. La persecución producia su efec- 
to ordinario, esto es, hipocresia y —bajeza de las 
conciencias. lil citado Aben-Abi- Oceibia dice hu- 
berrecogido de labiosde Abul-Abbas-Ahmed-Aben- 
Mohammed-Aben-Ahmed, de Sevilla, la anécdota 
siguiente: «Aben-Zohr tenia dos discipulos á quie- 
nes emma la medicina. Cierto dia, como llega- 
sen á la hora acostumbrada para leer ante él obras 
médicas, notó que uno de ellos tenía en la mano 
un pequeño tratado de lógica. Aben-Zohr arrojó el 
volumen á un rincón del departamento, y corrió 
sobre los delincuentes con intención de castigarlos. 

Los estudiantes huyeron, y durante muchos dias 
no se atrevieron 4 volver. Armáronse al fin de 
valor y se presentaron 4 su maestro, excusándose 
de haber llevado á su casa un libro prohibido, cuyo 
contenido— decian ellos— ignoraban. Aben-Zobr 
fingió admitir la excusa, y continuó con ellos sus 
lecturas de medicina, con la diferencia de que, 
después de haber dedicado á ellas un cierto tiem 

po, Aben-Zohr les hacía repetir algún pasaje del 
Corán, mandándoles que por cuenta propia leycsen 
los comentarios sobre este divino libro, así como 
las historias tradicionales concernientes al Profeta 
y otros libros sobre asuntos teológicos, pero que so- 
bre todo fuesen muy exactos en el cumplimiento 
de sus deberes religiosos. Los jóvenes siguieron 
los mandatos de su maestro, y cuando, poco tiempo 
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después, Aben-Zohr halló que sus espiritus estaban 
bien dispuestos, trajo una copia del libro de lógica 
que antes había visto en sus manos, diciéndoles: 
— Ahora que os encuentro preparados para la lectura 
de esta obra, nada me impide leerla con vosotros—; 
é inmediatamente comenzó á explicársela.» «He 
mencionado este hecho—ajñiade el biógrafo—á fin 
de mostrar la rectitud de espiritu y la piedad de 
Aben-Zohr.» 

Lo que importa notar, y lo que puede parecer 
Sorprendente á primera vista, es que semejantes 
persecuciones eran muy agradables al pueblo, y 
que los príncipes más ilustrados se las dejaban im- 
poner, 4 pesar de sus gustos personales, como un 
medio de popularidadCEsta antipatía de la multi- 
tud hacia la filosofía natural fué uno de los rasgos 
más característicos de la España musulmana] y es 
difícil no ver en ello uno de los efectos de la in- 
fluencia de la raza vencida. «Los andaluces—dice 
Makkari (1)—cultivaron todas las ciencias con 
ardor y con éxito, 4 excepción, sin embargo, de la 
filosofia natural y de la astronomia. Estos dos es- 
tudios, aunque abrazados con celo por las clases 
más ajtas, no fueron jamás profesados en público 
á causa del temor que inspiraban al bajo pueblo. 
Porque si se tenía la desgracia de decir de un hom- 
bre que daba lecciones sobre la filosofía natural ó 





(1) Véase la página 136 del tomo 1 de la edición Dozy. Ga- 
sangos, History, 1, 141. 
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trabajaba en la astronomía, las gentes del pueblo 
le aplicaban en seguida el nombre de Zendik (im- 
pio, perverso), y esta calificación le quedaba du- 
rante toda su vida. Y si entonces su situación se 
tornase algo incierta, le hubieran apedreado en 
las calles ó quemado su casa antes de que el sultán 
hubiese tenido conocimiento de ello. Acaso el mis- 
mo. sultan, á fin de atraerse el afecto del pueblo, 
hubiera ordenado que se matase al pobre hombre 
ó hubiera publicado un edicto para quo se quema- 
sen todos sus libros filosóficos. Este medio fué uno 
de los que empleó Almanzor (1) para adquirir po- 
pularidad entre las clases bajas durante los pri- 
meros añes de su usurpación, aunque no dejó de 
ocuparse él mismo secretamente en las ciencias 
»» prohibidas. Los disgustos que llenaron la vida del 
librepensador Aben-Sabin (primera mitad del si- 
glo XT) (2), la chocante hipocresia á que sin 
f cesar se vió obligado á recurrir, prueban que aque- 
llas reflexiones del historiador español no tienen 
nada de exageradas. 


j 
(11 No se trata aquí de Jacob Almanzor, contemporáneo 
de Averroes, sino del visir Almanzor (muerto en 1002), que 
usurpó el poder bajo Hixem 1I, 
(2) Amari, Journal Asialique, Febrero-Marzo, 1853. 
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1 
Ahora se comprenderá por qué Averrocs, que 


durante cuatro siglos ha tenido en los judíos y en 
los cristianos una tan larga serie de discípulos, y 
cuyo nombre ha figurado tantas veces en la gran 
batalla del espiritu humano, nó haya tenido escuela 
entre sus compatriotas, y cómo el más célebre de 
los árabes á los ojos de los latinos haya sido igno- 
rado de sus correligionarios.¡En general, lo mucho 
que la Edad Media tomó á los musulmanes no puede 
dar la menor idea de Ja importancia relativa de 
los elementos de la literatura árabe. Los filósofos, 
que son casi los únicos que los latinos conocieron, 
no forman sino una familia imperceptible cn cl 
conjunto de esa literatura. Avempace, Abubacer y 
Averroes no tienen ningún renombre en el isla- 
mismo. De todo aquel gran desenvolvimiento no 
resultó más que un solo nombre popular, el de 
Avicena. Las colecciones de bibliografía árabe, el 
Kitab-el-Fihrist, el Diccionario de Hadji-Khalfa (1), 
mencionan muy pocas obras de filósofos propia- 








(1, Léxico Biográfico, en las palabras «Tehafot. y «Ard- 
Juza>, de la edición Huegel. ¿ 
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mente dichos. El nombre mismo de Ben-Rochd no 
es pronunciado por Hadji-Khalfa más que inciden- 
talmente, á propósito de la obra de Algacel que 
refuta y del poema de Avicena que comenta. Ni 
Aben-Khallekan ni Safadi (1) dicen una palabra 
en sus biografías de los grandes hombres del isla- 
mismo, y una generación después (1172 á 1248), 
Djemal-eddin-al-Kiftí no le nombra en su Historia 
de los Iilósofos. Al mencionar su muerte en el 
año 09, Jafer y los cronistas se contentan con 
decir vagamente que compuso muchas obras, mas 
no se ve que ni aun el título del Gran Comentario 
hubiese llegado hasta ellos. Sus mismos contempo- 
ráneos y compatriotas apenas conocen su existen- 
cia (2); todos los escritos de Averroes mencionados 
por Aben-el-Abbar son juridicos, médicos ó gra- 
maticales. En un /ndex de libros prohibidos, con- 
tenido en nuestro manuscrito 525 de suplementos 
árabes (3), no señala como peligrosos más que 
ciertos pasajes de uno de sus escritos de derecho 
canónico; Mohammed-ben-Alí, de Játiva, no le 


(1) El volumen de Safadi que posee la Biblioteca Imperial 
no contiene la parte en que se encontraría, según el orden 
alfabético, la noticia de Averroes. Pero Schefer posee un vo- 
lumen de la misma obra en que estaría la tal noticia si el 
autor no la hubiera omitido. 

(2) Aben-Khaldun, eu sus Prolegómenos, 1, 245, refuta un 
pasaje de la Retórica de Averroes, que presenta, con razón, 
como tormando parte del Comentario Medio sobre la lógica. 

(3) Véase el folio 89. 
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atribuye tampoco más que un escrito, y éste es un 
libro de derecho (1). 

' no es que Averroes dejase de gozar de una 
gran reputación entre sus contemporáneos. Aben- 
el-Abbar hace de él los más pomposos elogios, y 
después de contar las leyendas á que su profundo 
Saber dió lugar, añade que la realidad sobrepujaba 
aún á todos los relatos. JAben-Said le llama el imán 
de la Filosofia en su tiempo (2). Al historiar la vida 
de Ibn-Bádja, el varias veces citado Aben-Abi- 
Oceibia le coloca en primer lugar entre los disci- 
pulos de este gran maestro. El cadi (citado por este 
biógrafo) Abu-Merwan-al-Badji le concede más ex- 
celentes cualidades. Ciertos testimonios citados por 
El-Ansári le representan como uno de loa hombres 
cuya fama había llegado á los confines del isla- 
Mismo. El historiador Jafeí (año 595 de la hégi- 
Ta) (3) ensalza su penetración, su aplicación cons- 
tante al estudio y la universalidad de su saber en 
Jurisprudencia, teología, medicina, filosofia, lógica, 
Metafisica y matemáticas. ln fin, en una intere- 
Bante discusión sobre la preeminencia de la Anda- 
lucía y del África, citada por Makkari (4), Ave- 





(1) Antiguos Fondos Arabes, en el folio 181 del núm. 816. 

(2) Véase la página 125 del tomo II de la edición Dozy. 
Gayangos, History, 1, 198, 

(3) Manuscrito de la Biblioteca Imperial, Antiguos Fon- 
dos, en el folio 141 del número 644. Suplementos Árabes, 723. 

(1) “Véase la página 30 del tomo II de la edición Dozy. Ga- 
Yangos. History, 1, 37. 
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rroes figura en un rango honroso entre los grandes 
hombres que el defensor de Andalucia alega para 
sostener la superioridad de este pais. Su nombradía 
trascendió hasta el Oriente; Maimónides leyó sus 
obras en Egipto en 1190 (1). Hemos visto á Aben- 
Hamaweih, á su llegada al Magreb, apresurarse a 
preguntar por Averroes. Pero en las épocas de de- 
cadencia, la reputación y la influencia son cosas 
muy distintas. De todos los discípulos de Averroes, 
cuyos nombres conocemos, Abu-Mahommed ben- 
Haut-Allah, Abu-Bekr ben-Djahwar, Abulhasan 
Shal ben-Málek, Aburrabi ben-Sálem, Abulcasem 
ben-Attelesan y Bongud (2) 6 Aben-Bongud (3X_no 
hay uno sólo que haya alcanzado alguna celebri- 
dad; sus teorías no tuvieron ningún continuador, y 
sus trabajos mismos no encontraron después de su 
muerte sino muy raros lectores, No se ve tampoco 
que el incrédulo y panteista Aben-Sabin (nacido 
en 1217) (4) haya tomado nada directamente á 
Averroes. Con tratar las mismas cuestiones que él, 
no le cita jamás. 


*(1) Abdallatif, que visitó el Egipto en 1197, y que nos 
cuenta todas las disputas que tuvo con los egipcios sobre los 
doctores en boga en esa época, no menciona el nombre de 
Averroes (Sacy, Relation de l' Egipte, por Abdallatif, 455», 

2, Este nombre parece judio, comparándolo con Bongu- 
das 6 Bongoa. 

(3 Véase á Aben-el-Abbar y á Abd-el-Wahid, en la página 
174 úe la edición Dozy. 

(4, Amari, Journal Asiatique, Febrero-Marzo, 1853. 
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Pocos detalles tenemos sobre.la enseñanza de 
Averroes. La forma de sus escritos basta para ha- 
Cer ver que han servido para una exposición oral. 
Por otra parte, Aben-el-Abbar nos afirma expresa- 
mente que daba cursos, ó más bien conferencias 
libres, según el uso de los musulmanes. Estas con- 
ferencias se verificaban sin duda en una mezquita 
de su elección. Su abuelo había sido hasta sus últi- 
mos años un profesor muy autorizado (1). 

León el Africano refiere que el célebre Jakhr- 
eddin Aben-al-Khatib Razi, habiendo oido hablar 
en el Cairo de la reputación de Averroes, equipó un 
navío en Alejandría para venir á verle á España, 
Pero que enterado de las desgracias que sobre él 
había atraido su heterodoxia, renunció á este viaje. 
El mismo, en efecto, había experimentado pareci- 
dos sinsabores en Bagdad por sus opiniones filosó- 
ficas. Mas la biografía de Aben-al-Khatib está 
Cuajada, en León, de contradicciones tan groseras, 
Que aquel relato no merece fe alguna. Unas lineas 
Más abajo, León le hace morir ¡ciento setenta y 
Cuatro años después de Averroes! Como quiera, 
Jakhr-eddin parece haber sido un discípulo de 
aquella libre filosofía que más tarde se caracterizó 
gntre los latinos con el nombre de Averroismo. Co- 
Mmentó á Aristóteles y 4 Avicena, y después de su 
Muerte halláronse versos suyos en que cantaba la 
Clernidad del mundo y el anonadamiento del indi- 


al 


o 





(1) Dozy, Niecherches, 359. 
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viduo. Incautóse de ellos el pueblo, y desenterran- 
do las cenizas del grande hombre, las profanó (1). 

No hay que buscar el Averroíamo propiamente 
dicho entre los musulmanes (2), lo uno porque Áve- 
rroes no tenía á sus ojos la misma originalidad que 
á los ojos de los escolásticos, que le veian aislado 
de los antecedentes, y lo otro porque los estudios 
filosófigos cayeron después de él en un completo 
descrédito (3). La verdadera posteridad de Ave- 
rroes y la continuación inmediata de la filosofia 
árabe se encuentra en los judios] en la escuela de 
Maimónides. Ahora bien; esta doctrina de Maimó- 
nides es juzgada muy severamente por los musul- 
manes. Ll ortodoxo Makrizi dice que Maimónides 
hizo de sus correligionarios verdaderos ateos ó 





(1) Fabricio, ZBibliotheca Graca, XT, 239, 

(2) Ignoramos si los escritos de Averroes fueron mezcla- 
dos en las disputas que tuvieron lugar, en los primeros tiempos 
de la dominación turca, acerca del Tehafot, de Algacel. (Véa- 
se la obra de Hadji-Khalfa, en la página 474 del tomo 11 de la 
edición Fluegel.) Jove (Elogia Virorum, IV, 3141) pretende que 
Bajazet era adicto á las opiniones de Averroes: Peripatetici 
Arverrois opinionibus oblectabatur. Sin duda creyó a priori qne 
el filósofo cordobés gozaba entre los úrabes de una reputación 
igual á la que tenía en Italia. 

(3) Aben-Batuta, que recorrió el mundo musulmán en la 
primera mitad del siglo XIV, y que enumera con cuidado ex- 
tremo todos los protesores que oyó y los cursos que siguió, no 
dice una palabra de filosofía. La metafísica de que habla (en 
la página 91 del tomo 1 de la edición Defremory) no es la an- 
gua metafisica peripatótica; ul menos, es indudable que s9 
designu con un nuevo nombre. 
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moattil, y que no hay secta que no se aparte de las 
religiones divinas establecidas por los profetas. 
Moattil es el participio del verbo attala, que signi- 
fica «quitar á una mujer su collar», «hacer el va- 
Cio». El moattil es el que despoja á Dios de sus r 
Atributos, el que hace el vacío en Ll, declarándole 
inaccesible á la inteligencia y extraño al gobierno 
del Universo (1). Por este lado el peripatetismo 
confina con el panteísmo, y tal es, en efecto, la doc- 
trina á que se unió más tarde el nombre de Ave- 


rroes. ' 
r 




















g V 


El número de fábulas acumuladas sobre los per- 
Sonajes históricos está casi siempre en razón direc- 
ta de su celebridad. '"Podo pensador cuyo nombre se 
convierte, con ó sin justicia, en la etiqueta de un 
Sistema, deja de per tenecerso, y su biografia indica 
Tmnás oy las formas directas del sistema con el 
Cual se ha identificado que su propia individuali- 
dad. Averroes ha pagado la deuda de su renombre; 
Pocas biografias están tan llenas de fábulas como 
la suya. Estas fábulas pueden dividirse en tres ela- 
Ses. Las unas provienen de los biógrafos árabes; 





(1) Sacy, Chrestomathie Arabe, 1, 293, 325; IL, 96, 
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las otras son de origen cristiano, y han sido inven- 
tadas para sostener el papel de incredulidad que la 
Edad Media hizo representar á Averroes; en íin, 
algunos relato3 parece que deben ser atribuidos á 
la gran celebridad de que Averroes gozó en el Nor- 
te de Italia durante el Renacimiento y al genio 
inventivo, que ha hecho siempre á las escuelas tan 
fecundas en anécdotas sobre los maestros famosos. 

La mayor parte de los rasgos indicados por 
Aben-Abi-Oceibia, El-Ansári y León el Africano 
tienen por fin revelar las virtudes de Averrocs, su 
paciencia, su facilidad en perdonar las injurias y su 
generosidad, sobre todo con relación á las gentes de 
letras. En estos inofensivos cuentos nada hay seme- 
jante 4 la leyenda de la Edad Media cristiana, y re- 
sulta dificil creer que el respetable cadí, que en 
ellos se presenta como un modelo de perfección, es- 
tuviese destinado á transformarse en el precursor 
del Anticristo, en el impío sistemático que envolvió 
eu un mismo desprecio las tres religiones conoci- 
das, que blasfemó de la Eucaristia, y que exclamó: 
«¡Muera mi alma la muerte de los filósofos». Cuando 
examinemos la misión de Averroes como represen- 
tante de la incredulidad religiosa en el siglo XITI, 
tendremos ocasión de hacer la critica de estos últi- 
mos relatos y de averiguar su origen. 4 

De todas las fábulas ocasionadas por la reputa- 
ción filosófica y médica de Averroes, la más absur- 
da es, sin duda, la que deriva de su afectación en 
contradecir 4 Avicena. Esta tendencia había sido 
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ya notada por Rogerio Bucón (1). Benvenuto de 
Imola (2) ha consagrado la misma tradición, pre- 
tendiendo que por su oposición contra Avicena, el 
Cual sostenía que se debe respetar la religión cn 
que se ha nacido, fué por lo que Averroes imaginó 
su doctrina del desprecio de las religiones estable- 
cidas. Sinforiano Champier (3) afirma, y se ha re- 
petido muy frecuentemente después de él, que 
Averroes se abstuvo ae citar á su rival. Nada, se- 
guramente, más falso. Avicena cs á menudo com- 
batido en el Gran Comentario, y sobre todo en la 
Destrucción de la Destrucción. Pero en medicina, 
Averroes está tan lejos de serle sistemáticamente 
hostil, que una de sus principales obras médicas es 
un comentario sobre el poema didáctico de Ávice- 
ha, al cual dirige los más pomposos elogios. Á pe- 
Sar de ello, la imaginación no se detuvo en tan 
bello camino: aseveróse que habiendo venido Avi- 
cena á Córdoba en tiempo de Averroes (anacronia- 
mo de siglo y medio), este último, para satisfacer 
Su odio, le habia hecho sufrir los más espantosos 
Suplicios y expirar en la rueda (4). Evidentemente ' 





(1) Opus Majus, 13. 

(2) Ad Inferno, IV, 143 (en el folio 25 del número 4.146 de 
los manuscritos de la Biblioteca Imperial). 

(3) De Claris Medicis (en el folio 100 de la Biblioteca de 
Gesneri). Bayle, Dictionnaire Historique et Critique, articulo 
“Averroes», nota Á. 

(4) Vossio, De Philosophia Sectis, XIV, 113. Brucker, His- 
lori« Critica Philosophie, 111, 108. 
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tenemos aquí el reflejo de los odios feroces de los 
sabios del Renacimiento. Esta época no podía con- 
cebir dos jefes de escuela sin suponerlos enemigos. 
Contábanso mil rasgos del odio de Aristóteles y de 
Platón, de Bartolhe y Baldus; se creia ingenua- 
mente que Averroes había tratado á su rival como 
á si mismo se le hubiera tratado. 

Entre los médicos del Renacimiento, se admitió 
en general que Averroes no se ocupó de práctica 
médica (1), aunque se reconocieso que fué médico 
del rey Memarolin y se le atribuyese un descubri- 
miento importante, á saber: que la sangría puede 
practicarse sin peligro en los nifios (2). Freind (3) 
ha demostrado que esta opinión procedía de un 
desprecio del pasaje cn que Averroes atribuye esta 
experiencia á Avenzoar. También de un contra- 
sentido sobre cierto pasaje del Colliget provino la 
opinión extraña y frecuentemente repetida de que 
Averroes tenía costumbre de no prescribir ningún 
remedio á sus enfermos (4). Pero el más ridículo de 
todos los desprecios de que Averroes ha sido ob- 


(1, Brucker, /Zistoria Critica Philosophice, 111, 99, 

(2) Pasquier, Lettres, 11, 545: «¡Cuántos siglos hemos ejer- 
cido la medicina, estimando que no se podía sangrar á un 
niño hasta la edad de catorce años, y que la sangría hecha 
antes era, no un remedio, sino la muerte! Herejia en la cual 
estariamos todavia hoy sin Averroes, irabe, al primero que se 
atrevió á verificar la prueba en un hijo suyo de seis á siete 
años, 4 quien curó de una pleuresia. » 

(8) Historia Medica, UU, 256, 

(4) Brucker, Historia Critica I'hilosophia:, 1, 108. 
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jeto, es, seguramente, el que se lee en Patin (1): 
«Averroes fué muerto por una rueda de carro, que 
le aplastó en la calle»; y en Duverdier, citado por 
Bayle (2): «Averroes fué destrozado por una rueda 
que se le puso sobre el estómago» (3). Esta fábula 
deriva de una confusión con otra fábula, la de los 
tormentos que hizo sufrir á Avicena, ú de una alu- 
sión á la obligación en que estaban los judios (sa- 
bido es que Averroes pasó algunas veces por israe- 
lita) de llevar una rueda de tela amarilla sobre 8us 
vestidos. 


Ss VI 


| Preciso es, pues, resignarse á saber muy poco 
Sobre el carácter individual de Averroes. Casi todo 
lo que se dice de él pertenece á la leyenda, y re- 
Vela menos lo que fué que la opinión que á propó- 
Sito suyo se formó. La masa de sus obras bastaría 
para probarnos que su capacidad para el trabajo 
debió ser enorme, aun cuando no supiésemos por 
Aben-el-Abbar que empleó para la redacción de 
Sus libros 10.000 hojas de papel, y aun cuando 


o 


(1) Patiniana, 97. 


(2) Dictionnaire IHistorique et Critique, art. «Averroes», 
Dota D, 


(8) No he podido encontrar esta cita en la Biblioteca de 
Uverdicr. 
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viésemos una exageración en la aserción del mismo 
autor de que, desde su primera juventud, pasó tan 
sólo dos noches sin estudiar: la de su matrimonio 
y la de la muerte de su padre. No puede decirse 
que Averroes salga por sus estudios del tipo común 
de los sabios musulmanes. Sabe lo que los demás 
saben: la medicina, es decir, Galeno; la filosofia, 
es decir, Aristóteles; la astronomia, es decir, el 
Almaygesto. Pero nótase en él un grado de crítica 
muy raro en el islamismo, y entre sus observacio- 
nes las hay que traspasan con mucho el horizonte 
'de su época (1). Como todo buen musulmán, unia 
á sus estudios profanos la jurisprudencia (sabia 
de memoria el Morvatta), y como todo árabe distin- 
guido, la poesia. La poesía no era en esta época, 
entre los árabes, más que una ingeniosa combina- 
ción de silabas: no debemos, pues, sorprendernos 
de veria cultivada por hombres como Avicena y 
Averroes. León el Africano nos informa de que 
Averroes había compuesto varias piezas de pocsia 
morales y galantes, que quemó en su vejez (2). 
León nos ha conservado un fragmento que, en 
efecto, podría hacer suponer que en ciertos respec- 
tos la sabiduría no fué en Averroes sino el fruto de 


los años. Aben-el-Abbar pretende que sabía de me- 
AAA 4 E 
(1) Véase, por ejemplo, en el comentario /n Melaphy- 
sica, XII, 8 ten las Opera, VII, 154), una muy notable ob- 
servación critica sobre la astronomia de Ptolomeo, que en- 
cierra el germen de un inmenso progreso. 
(2) Fabricio, Biblioteca Greca, XUI, 28%. 
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moria los divanes de Motenabbi y Habib y que los 
citaba frecuentemente en sus lecciones (1). La pa- 
ráfrasis de la Poética de Aristóteles atestigua cier- 
tamente en su autor un gran conocimiento de la 
literatura árabe, sobre todo de la poesia antisla- 
mitica. Las citas de Antara, de Imrulkais, de 
Ascha, de Abu-Teman, de Nabéga, de Motenabbi, 
del Kitáb-el-Agáni (colección de las antiguas can- 
ciones árabes), se encuentran allí 4 cada pági- 
na (2). Esa paráfrasis acusa, de otra parte, la 
ignorancia más completa de la literatura griega, y 
no debía esperarse otra cosa? Los árabes no han 
conocido, tocante á Grecia, más que los filósofos y 
los autores cientificos. Ni uno solo de los escritores 
verdaderamente característicos del genio griego 
han llegado hasta ellos, y en todo caso hubiesen 
sido incapaces de apreciar bellezas muy diferentes 
de las que buscaban. La lógica, la astronomia, las 
matemáticas, y hasta cierto punto la medicina, son 
de todos los puíses. El Organon de Aristóteles ha 
Sido aceptado por las razas más diversas como Có- 
digo del entendimiento. Por el contrario, Homero, 
Pindaro, Sófocles, Platón mismo, hubiesen resulta- 
do muy insipidos á los pueblos de la raza semitica, 
lo mismo que la Biblia parece á los chinos un libro 


e 


— 


(1) Munk, Afélanges, 419, nota. 

12) Así, en la página 54 ¡de la edición de 1481), cita los 
Versos que el poeta Ascha canta en la feria de Ocadh en honor 
de su huésped Mohallah. Véase á Perceval, Essai sur l' Histoire 
des arabes avant U Islam, 11, 400. 
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de soberana inmoralidad. De cualquier modo, las 
equivocaciones de Averroes respecto á la literatu- 
ra griega hacen verdaderamente sonreir. Figurán- 
dose, por ejemplo, que la tragedia no es otra cosa 
que el arte de alabar y la comedia el arte de ca- 
lumniar (1), pretende encontrar tragedias y come- 
dias en los panegiricos y las sátiras de los árabes, 
y ¡hasta en el Corán! (2). 

Solamente la ligereza extremada con que los 
criticos y los historiadores han hablado de la tilo- 
sofía árabe, puede explicar un error grosero que 
desde Herbclot ha sfdo frecuentemente repetido. 
«Averroes—dice Herbelot (3)—fué el primero que 
tradujo á Aristóteles del griego al árabe, y durante 
mucho tiempo no hemos tenido otro texto de Ari3- 
tóteles que el de la versión latina, que se hizo sobre 
la versión arábiga de aquel gran filósofo, y á la 
que se añadieron en seguida muy amplios comen- 
tarios, de los que se sirvieron Santo 'Pomás y los 
demás escolásticos, antes que los originales griegos 
de Aristóteles y sus primeros comentadores llega- 


(1) Esta singular teoria se encuentra reproducida conforme 
ú Averroes en el prólogo del Comentario de Benvenuto de 
Imola á la Divina Comedia. 

(2) De una manera no menos curiosa se define la elegía: 
Species vero patria que elegia nominatur non es! nisi imcila- 
tio ad actus cohituales, quos amoris nomine oblegunt el deco- 
rant. Ideoque oportet ut talis carminibus abstrahantur filit, 
instruantur et exerceantur in carminibus que ad actus fortitu- 
dinis el largitatis incitent. 

(3) Biblioteca oriental, art. «Roschd». 





A 
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sen 4 nuestro directo conocimiento.» Herbelot po- 
día no conocer la historia de las versiones latinas 
de Aristóteles, que no ha sido cuidadosamente es- 
tudiada sino algunos años después; pero en su cali- 
dad de orientalista, mo hubiera debido ignorar: 
a), que Aristóteles había sido traducido al árabe 
trea siglos antes de Averroes; hb), que las traduc- 
ciones de autores griegos al árabe han sido hechas 
casi todas por sirios; c), que acaso ningún sabio 
musulmán, y seguramente ningún árabe de España, 
ha sabido el griego. Sea como quiera, esta opinión 
errónea parece haber reinado unánime desde los 
primeros tiempos del Renacimiento. Nifo (1), Pa- 
trizzi (2), Marco Oddo, en el prefacio de la edición 
de Las Juntas (3), de 1552, Bruyerin (4), Ligo- 
nio (5), Tomasini (6), Gassendi (7), Longuerne (8), 
Moreri (9) y en general todo el siglo XVI y el XVII, 
han considerado á Averroes como el que introdujo 
á Aristóteles entre los latinos. Este aserto, repro- 
ducido por Herbelot, que le añadió un nuevo gra- 


a 





| 


1) Jn librum De Substantia Orbis, 2. In Physicie Auscul- 
lationeg Aristoteles, prefacio. 

2) Discussiones Peripatetice, X11, 106. 

(3) 1,7. 

ul) Prefacio del Colliget, 81 

(5) Opera, 1, 706. 

'5)- Gymnasio Patavino, 4. 

11) Adversus Aristotelem en las Opera, TIL, 1192), 

(S) Fongueruana, 63. 

(9) Dicttonnaire Historique et Critique. art. «Averroes». 
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do de precisión, ha sido copiado por Casiri (1), 
Buhle (2), Harles (3), Rossi (4), Middeldorf (5), 
Tennemann (6), Gerando (7), Jourdain (8), Hum- 
boldt (9), etc. La misma falta se ha cometido en 
el catálogo de los manuscritos hebreos de la Bi- 
blioteca Imperial (10), y estereotipada por mucho 
tiempo en todos los Contersations-Le:icon. Tal es, 
en historia literaria, la tenacidad del error. 

Asi, pues, Averroes no leyó á Aristóteles sino 
en las antiguas versiones hechas del siríaco por 
Honein Aben-Ishak, Ishak ben-Honein, lahja ben- 
Adi, Abu-Baschar Mata. etc. Supo, es verdad, sacar 
provecho de cuantos recursos exegéticos poseía; 
comparó las diferentes versiones árabes (11); discu- 
tió el valor de sus lecciones y hasta hizo observa- 


(1) Biblioteca Arábigo-Hispánica, 1, 185. 

(2) Aristotelis Opera Prolegomena, 323, 346. 

(3) Véase á Fabricio, Bibliotheca Graca, 11, 306, nota. 

(4) Dizionario deglitutori Arabi, 157. 

(5) De Instituti Litterari in Hispania, 6%. 

(61 Erschs Enciclopiidie, art. » Averroes». 

(7) Histoire Comparée des Systemes de Philosophie, IV, 
247, Gerardo supone que Averroes hizo su traducción del si- 
riaco. 

(8) Biographie Universelle, art. «Averroes». 

(9) Histoire de la Géographie du Nouveau Continent, 1. 
97, nota. La misma falta se ha cometido en la página 614 del 
tomo JII del Dictionnaire des Sciences Philosophiques, y eso 
que algunas páginas más arriba (en la 160) aparece subsanada 
por Munk. 

(10) Catalogum, 1, 19, 30. 

(11) Metaphysica, XTI, 323. De Anima, UT, 175. 
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ciones criticas que aparentemente suponen el cono- 
cimiento de la lengua griega (1). Mas sus yerros 
bastan para probar que el texto quedó siempre ce- 
rrado para él. Vives (2), uno de sus enemigos más 
encarnizados, reveló ya curiosamente esos yerros. 
Confunde, en efecto, ¡á Protágoras con Pitágoras, 
a Crátylo con Demócrito! ¡Heráclito se convierte 
en una secta filosófica, la de los herculianos! ¡El 
primer tilósofo de la secta de los herculianos ha 
sido Sócrates, -como Anaxágoras es el jefe de la 
escuela itálica! (3). 

Estos errores acusarían, en efecto, la más gro- 
sera ignorancia, si no se tuviese en cuenta que 
provienen de las traducciones que Averrocs tenia 
entre las manos, y que los árabes en general han 
carccido de las nociones más elementales sobre el 
conjunto y la historia de la literatura griega (4). 


(1) Jn Predicamenta, 23. De Anima, 1, 114; 1, 12%, 130, 
159; MU, 160, 195. "Physica, 1, 17; IL, 34; IV, 61. Eipositio 
Media in Physica, 200, 203. Destructio Destructionis, 217. 

(2) De Causa Corruptionis Arctium (en las Opera, 1, 141). 

(3) Metaphisica, 1, 22. Una equivocación semejante come- 
tió el autor de la traducción árabe del diálogo de Cebes. Trans- 
portado de admiración, Cebes exclama: ¡w Horz/<:c! El tra- 
ductor creyó que este era el nombre del interlocutor, y añade 
al fin de la obra: Explicit Erpositia Herculis Socratici ad Ce- 
ben Platonicum, ete. 

(4) Es notable, sin embargo, que Averroes posea, sobre la 
época en que vivió Aristóteles, nociones bastante justas. Sabe 
que el Estagirita vió 1.500 años antes que él. Véase Á Steinsch- 
neider, Catalogum, 55, 65. 
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En cuanto á la barbarie del lenguaje de Averroes, 
¿puede sorprender cuando se piensa que las edi- 
ciones de sus obras no ofrecen sino una traducción 
latina de una traducción hebrea de un comentario 
hecho sobre una traducción árabe de una traducción 
stríaca de un texto griego; cuando se piensa, sobre 
todo, en el genio tan diferente de las lenguas se- 
miticas y de la lengua griega y en la extremada 
sutileza del texto que se trataba de esclarecer? Si 
todos los auxilios de la filologia moderna, si toda 
la penetración de los mejores espiritus no basta 
para levantar el velo que envuelve para nosotros 
el pensamiento de Aristóteles, ¿cómo Averroes, 
que no tenía entre las manos más que versiones á 
menudo ininteligibles, hubiera podido ser más fe- 
liz? Casi se siente uno tentado de buena gana á 
admirarse de que no haya dado en más contrasen- 
tidos, y á decir con Vossio (1): Si greece nescius, 
feliciter adeo menten Aristotelix per sperit, quid 
non facturus, si linguem «cisset grecam. 

Después de Aristóteles, los comentadores grie- 
gos, Alejandro de Afrodisia, Temistio y Damascio, 
son los nonvbres que aparecen más frecuentemente 
bajo la pluma de Averroes (2). Entre los árabes, 
Avicena y Aben-Bádja son los que más 4 menudo 


(1) De Philosophice Sectis, XVIUI, 90. 

(2) Sin duda es un error del copista 0 del traductor el que el 
nombre de Cicerón se lea en la página 177 del comentario s0- 
bre el libro VIII de la Física (edición de 1552), y el de Séneca 
en la traducción de la Poética, por Hermann el Alemán. 
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Cita. Las opiniones de Avicena y de Alejandro tan 
Bólo se alegan de ordinario para combatirlas, y 
algunas veces con evidente parcialidad (1). Por el 
Contrario, Aben-Bádja es tratado siempre con pro- 
fundo respeto, y si Averroes se permite algunas 
Veces no participar de su opinión, no es sino pro- 
testando de su admiración hacia el padre de la 
lilosofia arábigo-española (2). En general, la polé- 
mica ocupa lugar muy amplio en los escritos de 
Averroes, é introduce en ellos un tono de vivacidad 
que interesa. En ocasiones, el entusiasmo por la 
ciencia y el amor á la filosoiía le elevan á un 
ácento muy elocuente de moralidad (3). Sus co- 
Mentarios son prolijos, pero no áridos; la persona- 
lidad del autor se muestra en las digresiones y 
reflexiones que hace sobre los lugares más impor- 
tantes. Añadamos, sin embargo, que esos comen- 
tarios no tienen ni pueden tener para nosotros más 
que un valor meramente histórico, y que perdería- 
mos el tiempo si quisiéramos sacar de ellos alguna 
luz para la interpretación de Aristóteles. Tanto 
Valdría, para mejor comprender á Racinc, leerle 
én una traducción turca ó china, y para sentir las 
bellezas de la literatura hebraica, dirigirse á Nico- 
lás de Lyra ó á Cornelio Lapide. 


11) Física, VUL, 173. Meteorología, YI, 55. De Generatione 
él Corruptione, 1, 286. De Anima, IU, 169, 176. 

(2) Física, IV, 74; VI, 122, 138. De Anima, UI, 176. 

3) Véanse sobre todo el prólogo del comentario sobre la 
Física y el de la Destrucción de la Destrucción. 
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La admiración supersticiosa de Averroes por 
Aristóteles ha sido muy frecuentemente notada. 
Petrarca (1) se ha salido de tono á propósito de ella: 
Gassendi (2) la comparó al culto de Lucrecio por 
Epicuro; Malebranche (3) ha hecho de ella un arma 
en su lucha contra el aristotelismo. «El autor de 
este libro—escribe Averroes en el prefacio de la 
Física—es Aristóteles, hijo de Nicómaco, el más 
sabio de los griegos, que ha fundado y ultimado la 
lógica, la física y la metafísica. Digo que la ha 
Iundado, porque todas las obras escritas antes de 
él no valen la pena de que se las mencione, y han 
sido eclipsadas por sus propios escritos. Digo que 
las ha ultimado, porque ninguno de los que le han 
seguido hasta nuestro tiempo, es decir, durante 
cerca de mil quinientos años, ha podido añadir 
nada á sus escritos, ni encontrar en ellos error de 
alguna importancia. Ahora bien; que todo esto 
haya podido reunirse en un solo hombre, cosa es 
milagrosa y extraña. Tal privilegio merece ser 


(1) De sui ipsus et mult. ingnor. (en las Opera, 11, 1.052). 

(2) Liber Proamialis Universie Philosophie y Adversus 
Aristotelem (en las Opera, 1, 396; ITI, 1192). 

(3) Recherche de la Verité, MY, 2, 7. 
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llamado divino más que humano, y he aquí por 
qué los antiguos le llamaron divino» (1). «Damos 
infinitas gracias—escribe en otro lugar (2)—al que 
ha destinado á este hombre (Aristóteles) á la per- 
fección, al que le ha colocado en el más alto grado 
de la excelencia humana, grado que ningún hom- 
bre en ningún siglo ha podido alcanzar; á él sin 
duda hizo Dios alusión cuando (en el Corán) dijo: 
«Esta superioridad la concede Dios ú quien quiere.» 
«La doctrina de Aristóteles—escribe aún (3)— 
es la soberana verdad, porque su inteligencia 
ha sido el límite de la inteligencia humana, de 
Suerte que se puede decir de él con justicia (que 
ños ha sido regalado por la Providencia para ense- 
farnos lo que es posible saber.» «Aristóteles es el 
Principe de toda filosofía; no se puede diferir de él 
más que en la interpretación de sus palabras y en 
las consecuencias que cabe deducir» (4). «Este 
hombre ha sido la regla de la Naturaleza y el mo- 
delo en que ésta ha querido expresar el tipo de la 
última perfección» (5). Todo esto equivale á poco 


(1) Ritter ha observado con razón que este pasaje es muy 
diferente en las dos versiones latinas del Comentario de la 
Física, 

(2) De Generatione Animalium, 1. 

(3) Destructio Destructionis, 1, 3. 

(4) Kpistola de Cognitioni Intelectuali Abstracticum Ho- 
Mine, initium (en el tomo X de la edición de 1560). 

(5) De Anima, TUI, 169. Meteorología, TIL, 55. Ese pasaje 
había sido ya notado y citado por Alberto Magno (De Anima, 
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más de las palabras que Balzac (1) le atribuye de 
que «antes de que Aristóteles hubiese nacido, la 
Naturaleza no estaba completamente acabada; que 
recibió en él su última realización y la perfección 
_de su ser; que no podria pasar más lejos; que es la 
extremidad de sus fuerzas y el límite de la inteli- 
gencia humana». En el fondo, estas expresiones no 
son más exageradas que las que se encuentran á 
cada página en los autores cristianos desde el gran 
advenimiento de Aristóteles en el siglo XII. Cierta 
opinión muy extendida atribuía á su filosofía un 
origen sobrenatural; un demonio (¿bueno? ¿malo?) 
se la había revelado: de esto sólo el Anticristo po- 
seia el secreto (2). 

(Juizá tan exagerados elogios no deben ser to- 
mados en serio. Lo cierto es, en todo caso, que Áve- 


rroes distingue varias veces su opinión y la del 
texto que comenta. Cierto que no se permite nunca 
expresar en su comentario un pensamiento dife- 
rente del de su maestro; mas, de otro lado, tiene el 
cuidado de advertirnos que no acepta la responsa- 
bilidad de las doctrinas que expone. Al final de su 
comentario medio sobre la fisica (3), declara que 


I11, 2 y 3, en las Opera, 11, 135), por Rogerio Bacón (Opus 
Majus, 36), por Gil de Roma (Quodlibet, UI, 13) y por Pa- 
trizzi (Discussiones Peripateticoe, 1, 18, 106). 

í1) Socrate Chrélien, 228. 

(2) Bayle, Dictionnaire Ifistorique el Critique, art. «Ave- 
rr003», 

(3) Pasaje inédito, citado por Munk, Mélanges, 165. 
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no tuvo otra intención que enunciar el parecer de 
los peripatéticos sin manifestar su propio parecer, 
y que, como Algacel, quiso solamente hacer cono- 
cer los sistemas de los filósofos, para que se les 
pudiese juzgar en todo con conocimiento de causa 
y refutarles si procedia. Al final de su carta sobre 
la unión del intelecto separado con el hombre (1), 
declina igualmente la responsabilidad de las doe- 
trinas que en él se contienen. Acaso no era esto 
Bino una precaución para filosofar más libremente 
á la sombra de otro. Por lo menos, hay que conve- 
nir en que este expediente era muy frecuente entre 
los Arabes. Tofarl (2) hace notar que Avicena re- 
Mite sin cesar á los que quisieran conocer su ver- 
dadero sentir á la filosofía oriental, y que en sus 
Comentarios dice á menudo cosas que no cree. Al- 
gacel, en el Makacid-al-Falasifa, expone los siste- 
Mas de los filósofos con una lealdad que podría 
hacer suponer que enuncia su propia convicción, 
y sin embargo, no tiene otro fin que preparar la 
refutación que quiere hacer de esos sistemas. Aca- 
80 muchas de las contradicciones de la filosofia 
antigua se explican de esta suerte por la facilidad 
con que se consentia en adoptar por un momento 
el lenguaje y las maneras de una escuela, sin estar 
Sus postulados de una manera absoluta. 


a 


(1) Véase el folio 360 del tomo X de la edición de 1560. 
(2) Philosophus Autodidactus, en la pág. 19 de la edición 
ococke. 
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Averroes ha alcanzado celebridad entre los la- 
tinos con un doble titulo: como médico y como 
comentador de Aristóteles, pero la gloria del co- 
mentador ha sobrepujado con mucho á la del mé- 
dico. Aunque el Colliget haya gozado de alguna 
reputación, no adquirió nunca la autoridad magis- 
tral del Canon de Avicena. De los numerosos comen- 
tarios de Averroes sobre Galeno, ninguno ha sido 
traducido al hebreo ni al latín. Por lo demás, en 
medicina como en filosofia, Averroes fué discipulo 
de Aristóteles. Escribió una obra ex profeso para 
conciliarle con Galeno, y cuando el acuerdo es 
imposible, Galeno es el sacrificado. Siguiendo la 
doctrina del filósofo, mira el corazón como el ór- 
gano principal y la fuente de todas las funciones 
de la vida animal (1). Fuera de esto, su sistema 
médico no tiene originalidad alguna. 

Como astrónomo y como jurisconsulto, Averroes 
no presenta fisonomía bien caracterizada (2). Sólo 
por su Gran Comentario ha llegado 4 constituir 


(1) Sprengel Beytriige zur Geschichte der Medicin, 11, 351. 
Freind, Historia Médica, 255. 

(2) Véase, sin embargo, un bello pasaje citado por Munk, 
Mélanges, 130, nota. 
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uno de los polos de la autoridad filosófica: La Na- 
turaleza interpretada por Aristóteles. Aristóteles in- 
terpretado por Averroes. 

Averroes ha compuesto sobre Aristóteles tres 
species de comentarios (1): el Gran Comentario, 
el Comentario Medio y los Análisis 6 Paráfrasis (2). 

La forma del Gran Comentario pertenece pro- 
piamente á Averroes. Los filósofos que le habian 
precedido, Avicena y Alfarabi, no habian emplea- 
do otro comentario que la paráfrasis, del género de 
la de Alberto el Grande. Reproduciase el texto aris- 
totélico en una exposición seguida, en que el texto 
y la glosa quedaban indistintos. El método de Ave- 
rroes en el Gran Comentario es enteramente dife- 
rente. Toma uno después de otro cada párrafo del 
filósofo que cita ¿in extenso, y lo explica miembro 
por miembro, distinguiendo el texto por la palabra 
kála (dice), equivalente á las comillas. Las disen- 
siones teóricas se introducen en forma de digresio- 
nes; cada libro está dividido en sumas, subdivididas 
á su vez en capitulos y en textos (3). Evidentemen- 





(1) La costumbre de componer tres comentarios sobro una 
Misma obra es frecuente en los árabes. Véase á Reinaud, 
Introduction aux Séances de Hariri, 61. 

(2) Abd-el Wahid-el-Marrékoschi nos informa de que los 
análisis formaban un volumen de cerca de 150 páginas, al 
paso que los grandes comentarios formaban en conjunto cua- 
tro volúmenes. 

(3) Estas divisiones fueron adoptadas universalmente en 
las escuelas peripatéticas de Italia. Véase á Patrizzi, Dis- 
Cussiones Peripatetice, 1, 95. 
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te Averroes tomó á los comentadores del Corán este 
sistema de exposición literal, en el que lo que per- 
tenece al autor es distinguido cuidadosamente de 
lo que pertenece al glosador (1). 

En el comentario medio, el texto de cada púrra- 
fo se cita solamente por sus primeras palabras, y 
después se explica el resto, sin distinción de lo que 
es de Averroes ó lo que es de Aristóteles. 

En la Paráfrasis Ó Análisis, Averroes habla 
siempre en su propio nombre. Ixpone la doctrina 
del filósofo, añadiendo, quitando, buscando en Jos 
demás tratados lo que completa el pensamiento ¿in- 
troduciendo un orden y un método de su gusto. Las 
paráfrasis son verdaderos tratados personales com- 
puestos bajo el mismo título que los de Aristóteles. 
Puede decirse que éste ha reinado sobre el espiritu 
humano por los titulos especialmente: las etiquetas 
de sus libros han quedado, durante cerca de dos 
mil años, como divisiones de la ciencia misma. 

Es indudable que Averroes no compuso sus 
grandes comentarios sino de conformidad con los 
otros (2). Al final de su gran comentario sobre la 


(1) Los comentarios de esta torma, los verdaderos comen- 
tarios, se llaman en árabe schar 6 tefsir. Los comentarios me- 
dios se apellidan telkhis y las paráfrasis ó compendios se de- 
signan con el nombre de «djewéámi, correspondiente á susama 
Ó suvov:s. En Abd-el-Wahid aparecen algo confundidas las dos 
últimas oxpresiones. 

(2) Munk, Afélanges, 431. Fué opinión muy cxtendida du- 
rante el Renacimiento que compuso sus paráfrasis en la ju- 


a 
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física, terminado en 1186, se lee en las tradueccio- 
nes hebraicas: «Ilice otro más corto en mi juven- 
tud.» En sus comentarios medios, promete á menu- 
do escribir con más desarrollo. En fin, varias de. 
las obras de Averroes tienen suscripciones que los 
traductores hebreos han conservado, y que ofrecen 
el medio de determinar hasta cierto punto la serie 
| de sus trabajos (1). Antes de 1162: El Colliget (2). 
1169: Paráfrasis sobre los libros de las Partes y de 
la Generación de los animales (Sevilla). 1170: Co- 
mentario medio sobre la fisica y los analíticos pos- 
teriores (Sevilla). 1171: Comentario sobre el De 
Celo et mundo (Sevilla). 1174: Paráfrasis sobre la 
retórica y la poética y comentario medio sobre la 
metafísica (Córdoba). 1176: Comentario medio so- 
bre la ética ú Nicómaco. 1178: Algunas de las par- 
tes del De Substantia Orbis (Marruecos). 1179: Ca- 
Minos para la demostración de los dogmas religiosos 
(Sevilla). 1186: Gran comentario sobre la Física. 
1193: Comentario sobre el De Febribus de (taleno. 
1195: Cuestiones sobre la lógica (escritas durante 
Su desgracia). 
Poseemos las tres especies de comentarios, en 





















Ventud, sus comentarios medios en la edad madura y sus gran- 

“es comentarios en la vejez. Véase el prefacio In I'hysice 

Auscultationes de Nifa, y el de la edición de las Juntas de 1552. 
(1) Barttolocci, Wolf y Pasini han cometido muy graves 

Srrores sobre estas fechas, á causa de una conversión errónea 

do los años de la hégira en años de la era vulgar. 

(2) Véase 4 Munk, Meélanges, 429, nota. 


Toxo 1 y 
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¿árabe unas, en hebreo y latín otras, sobre los Se- 
gundos analíticos, la Fisica, los tratados del Cielo y 
del Alma y la Metafisica. Sobre los demás libros 
de Aristóteles, no tenemos más que los Comentarios 
Medios 6 las Paráfrasis, ó ambas cosas á la vez. 
Las únicas obras de Aristóteles sobre las que no 
queda ningún comentario de Averroes son los diez 
libros de la /Tistoria de los animales (1) y la Políti- 
ca (2). El comentario sobre la Historia de los ani- 
males ha existido indudablemente. De un modo 
taxativo lo mencionan Aben-Abi-Oceibia, Abd-el- 
Wahid y la lista árabe de las obras de Averroes 
que se halla en el manuscrito 879 del Escorial. En 
cuanto á la Política, el mismo Averroes nos infor- 
ma en el epilogo de su Comentario Medio sobre la 
Ética (3) de que todavia no se conocia en España 
la traducción árabe de esa obra de Aristóteles, y al 
comienzo de su comentario sobre la Fepública de 
Platón, dice expresamente que no emprendió la 
explicación de dicha obra sino porque los libros de 
Aristóteles sobre semejante asunto no habian lle- 
gado hasta él. 


(1) Sobre una supuesta versión hebraica del comentario de 
la Historia de los animales, véase á Steinschneider, Catalo- 
gim, 69, nota. 

(2) Nada tenemos sobre las Grandes Morales y las Morales 
de Añudemo. De ordinario, los árabes reunian las Grandes MOo- 
rales con las Morales á Nicómaco, que componian de esté 
modo doce libros. 

(3) Opera, IM, 317 (edición de 1560). 
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Inspeccionando las ediciones latinas de Ave- 
rroes, ha podido creerse que no conocía los li- 
bros XI, XIII y XIV de la Metafisica; en tales edi- 
ciones no se encuentra, efectivamente, comentario 
alguno sobre los tres libros precitados (1). Pero 
Munk (2) ha hecho observar que existe cn he- 
breo un Comentario Medio sobre esos tres libros. 
Steinschnceider (3) ha descubierto nuevas huellas 
del estudio de Averroes sobre el texto entero de la 
Metafísica, varias de cuyas partes habían sido muy 
desdeñadas hasta él. | 

Otros comentarios no los conocemos sino por 
indicaciones vagas ó inexactas. Labbé (4), Wolf (5) 
y Rossi (6) hablan de un Comentario sobre la Mú- 
sica, mas es evidente que han sido engañados por 
el equivoco de la palabra que en hebreo designa 
la poética, y que el libro que ellos han visto es la 
paráfrasis de esta obra, traducida por Todros To- 
drosi. Navagero, en una carta escrita á las Jun- 
tas (7), asegura haber visto en Constantinopla el 
Gran Comentario sobre los dos libros de las Plantas. 


— 

























11) Ravaisson, Essai sur la Melaphysique d' Aristote, 1, 81. 
Jourduin, HRecherches sur les traductions latines d' Aristote, 
178, El libro XI falta también en Alberto el Magno; el XIH y 
XIV en Santo Tomás. 

¡2) Mélanges, 434. 

¡S) Catalogum, £2, 58. 

14; Nova Bibliotheca, 116, 306. 

15, Ribliotheca Hebrea, L, 20, 

16) Coddex, II, 9. 
17) Véase el prefacio de la edición de 1552, I, 20. 
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Mas no habiendo compuesto Averroes Gran Comen- 
tario sobre los libros que había parafraseado y 
expuesto antes, resulta dificil creer tantos cuidados 
en este libro y que nada hubiese llegado hasta nos- 
otros. También erróneamente atribuye Fabricio (1) 
á Averroes escritos sobre las Fisionómicas. En ge- 
neral, el Gran Comentador ha distinguido los libros 
auténticos y los libros apócrifos del filósofo con 
mucha seguridad. 


Además de estos comentarios, Averroes ha com- 
puesto un gran número de obras, cuya enume- 
ración completa ofrece grandes dificultades. Los 
catálogos que nos han transmitido los biógrafos 
árabes están lejos de coincidir entre si y con los 
que tenemos entre las manos. Á menudo un mismo 
titulo designa tratados diferentes, y más frecuen- 
temente aún un mismo tratado se da bajo diversos 
títulos; y en fin, algunas veces los tratados se for- 
man por la aglutinación de varios otros. En un 
manuscrito árabe del Escorial, correspondiente al 
número 877, en que se encuentra una lista de las 
obras de Avicena, de Alfarabi y de Averroes, figu- 


(1) Bibliotheca Greece, JIT, 252, 
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ran bajo el nombre de este último setenta y ocho 
obras de filosofía, de medicina, de jurisprudencia 
y de teología. Aben-Abi-Oceibia, por su parte, 
enumera al menos cincuenta. Aben-el-Abbar no 
nombra más que cuatro (1). Recogiendo estas di- 
versas indicaciones, comparándolas con los escritos 
que poseemos y suprimiendo los dobles empleos, he 
aqui la lista que nos vemos llevados á hacer (2). 


A). Tratados filosóficos . 


a) La obra conocida por el titulo de Destrucción 

de la Destrucción, en árabe Tehafot-el- Tehafot (3), 
refutación de la obra de Algacel intitulada /NDes- 
trucción (4) de los Filósofos. Tal obra es menciona- 
ES 

(1, Dhéhébi no hace más que copiar 4 Aben-Abi-Oceibia y 
á Aben-el-Abbar. 

21 Véase á Wistenfeld, Geschichte der Arabischen Acrate, 
105. 

13) Bayle, Dictionaire Historique el Critique, art. «Ave- 
troes», nota G. Antonio, Biblioteca Hispanica Vetus, 11, 399. 
Bruelor. Historia Critica Philosophice, UT, 103. Wolf, Biblio- 
lheca ITelrrea, III, 16, y casi todos los antiguos críticos han 
Presentado como árabe el titula hebreo Happatath hahappala. 
¡Y qué decir de Herbelot (Biblioteca Oriental, art. « Roschd»), 
que supone á Algacel posterior á Averroes! 

(4: El significado caracteristico'de la palabra Tehafot es 
dificil de determinar. Gosche /Veber Ghdzzalis J.eben und 
Wertca, 268) ha reproducido la interpretacion de Schmoolders 
(Esxoi, 215), rechazada por Munk /Mélanges, 372). Á mi jui- 
Clo, el sentido que Algacel tuvo en cuenta respecto á esa pa- 
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da por Aben-Abi Oceibia y por la lista del Esco- 
rial (1). Existe en hebreo (2) y en latin (3), mas 
esta última versión es muy inexacta y acaso está 
interpolada. La doctrina que en ella se expone há- 
llase en varios puntos en flagrante contradicción 
con la de Averroes. 

b). De Substantia Orbis 6 De Compositione Cor- 
pus Celestis, La lista del Escorial y Aben-Abi- 
Oceibia mencionan varias obras distintas bajo este 
título. En efecto, dicho tratado está compuesto de 
disertaciones escritas en diferentes épocas. Es una 
de las obras más extendidas en hebreo y en latin. 
Unida de ordinario al libro De Causis, se hizo 
lugar con este tratado en el cuerpo de los escritos 
aristotólicos. 

cy d). Dos tratados sobre la «Unión (Fttisál) del 
Intelecto Separado con el hombre», mencionados 
consecutivamente por Aben-Abi-Oceibia. Uno de 
estos tratados es el que se titula en latin De Ani- 


labra, era el de «caer los unos sobre los otros». La idea expre- 
sada por el titulo de su obra es, pues, que todos los sistemas 
caen como un castillo de naipes. Averroes quiso expresar en 
el titulo de la suya que iba á derribar igualmente la obra de 
Algacel. 

(1) El De Alternitate Mundi contra Algacelem, mencionado 
como existente en la Biblioteca de San Marcos, es sin duda 
idéntico á la Destrucción de la Destrucción. Véase á Zanetti, 
Latina et Htalica Divi Marci Bibliotheca, 117. 

(2) Wiistenfeld, Geschichte der Arabischen Aúrzte, 107. 
Steinschneider, Catalogum, 23, 50. 

(31 Gosche, Veber Ghdzzalis Leben und Werke, 268. 
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1 
me Beautitudine; el otro es la Epistola de Conne- 
xione Intellectus Abstracti cum Homine (en el 
tomo IX). Existe también en hebreo (1). 

e). Una obra mencionada por Aben-Abi-Ocei- 
bia: «Un tratado sobre la cuestión de saber si el 
intelecto material puede ó no comprender las for- 
mas separadas, cuestión que Aristóteles habia pro- 
metido resolver en su libro del dima» (2). Este tra- 
tado existe en hebreo con el título de Tratado 
del Intelecto Material 6 De la posibilidad de la 
unión (3). Yo encontré, además, la tradición latina 
de otro tratado sobre el mismo asunto en dos ma- 
nuscritos, todos los del siglo XIV y de origen ita- 
liano (4): uno en la Biblioteca de San Marcos, en 
Venecia (5), con este titulo: Tractatus Arveroys 
qualiter intellectus materiales conjugantur Intelli- 
gencia .Ibstracte; y otro en la Biblioteca Impe- 
rial (6) bajo el titulo Epistola de Intellectu (1). Pa- 


(1; Munk, Melanges, 431, nota. El segundo tratado se atri- 
buye, entre los judios, Á Averroes el abuelo. Steinsehneider, 
catálogo inédito de Oxford, 25. 

(2) Gayangos ha seguido aquí una mala lección. 

(3) En Paris, en Oxford y en Leyde. Véase á Uri, Biblio- 
leca Isodliense. 1, 74. Wolf, Hibliotheca Hetrea, 1, 14, 20; MI, 
15, Steinschneider, catálogo inédito de Oxford, 25. Munk, 
Melanges, 437, 443, nota. 

(4) El manuscrito de Paris ha pertenecido á Nicolás Leoni- 
cenus. 

(5) VI, 52. 
(6) -tntiguos Fondos, 6.510. 
1 Steinschneider | Catalogum, 20, 78) parece haber visto 
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rece, pues, que Averroes habia escrito cuatro tra- 
tados sobre este punto fundamental, sin contar la 
gran digresión del comentario sobre el libro III 
del Alma, consagrada al mismo asunto. 

f). Comentario sobre la carta de Aben-lBádja 
tocante 4 la unión del intelecto con el hombre, 
mencionado por la lista del Escorial (1). 

g). Cuestiones sobre las diversas partes del 
Organon, que se unen ordinariamente á los co- 
mentarios, y de las que existen dos en hebreo (2). 

h). Del Silogismo condicional, menciondo por la 
lista del Escorial. 

i). Epistola de Primitate Pradicatorum, á con- 
tinuación de los Segundos Analíticos, en las edicio- 
nes latinas. 

j). Compendio de Lógica, publicado en hebreo 
en Riva di Trento; idéntico sin duda «al libro inti- 
tulado en Aben-Abi-Oceibia y en la nota bibliográ- 
fica del Escorial Libro de lo que es necesario en 
Lógica, y á la Introducción á la Lógica, que se en- 


este tratado en hebreo; pero el estilo latino de esc docto bi- 
bliografo es tan obscuro, que no estoy seguro de haber inter- 
pretado bien su pensamiento. —, 

' (1) Aben-Bádja compuso, en efecto, una obra cun ese titu- 
lo. Averroes, al final de su tratado Sobre la posibilidad de la 
nión, expresa también la intención de componer un comen- 
tario sobre el Régimen del solitario del mismo autor (Munk, 
Meélanges, 338). Steinschneider (Catfalogum, 19) piensa erró- 
neamente que se trata aqui de la obra mencionada en la lista 
del Escorial. 

(2) Munk, AMélanges, 436. 





>” 
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cuentra en un gran número de manuscritos he- 
breos (1). 

k). Prolegómenos á la Filosofía, en árabe, en el 
número 629 de la lista del Escorial, colección de 
doce disertaciones: a), sobre el Sujeto y el Predica- 
do; h), sobre las Definiciones; c), sobre los Primeros 
y los Segundos Analíticos; d), sobre las Proposicio- 
nes; e), sobre la Proposición verdadera ó falsa; 
f), sobre la Proposición contingente ó necesaria; 
9), sobre la Argumentación; h), sobre la Conclusión 
legitima; 2), sobre el parecer de Alfarabi tocante al 
Silogismo; ¿), sobre las Facultades del Alma; 4), so- 
bre los sentidos y la audición; /), sobre las cuatro 
cualidades (2). 

l). Comentario sobre la Flepública de Platón, 
mencionado por la lista del Escorial; existe en he- 
breo y en latín, en el tomo II de la edición 
de 1553 de las Opera. 

dl). Exposición de las opiniones de Abu-Nasr 
(Alfarabi) en su tratado de lógica, y de las de 
Aristóteles sobre el mismo asunto, con un juicio 
acerca de sus opiniones; mencionado por Aben-Abi- 
Ocebia, y acaso por la lista del Escorial. 

m). Diferentes comentarios sobre Alfarabi, en- 
tre otros sobre sus exposiciones del Organon, indi 

E Cadas por la lista del Escorial. 


11) Bartolocci, Biblioteca Rabínica, 1, 13. Wolf, Biblioteca 
Hebrea, 1, 18; 11, 12. Pasini, Coddezx, I, 20, 66, 
'2) Casiri, Biblioteca Ardbigo-Hispánica, 1, 184. 
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n). Sobre las criticas que Alfarabi dirigió al 
libro de los Segundos Analíticos de Aristóteles, en 
cuanto al orden, á las reglas del silogismo y á las 
definiciones, obra mencionada por Aben-Abi- Ocei- 
bia. 

ñ). Refutación de la clasificación de los seres 
establecida por Avicena en posibles absolutamente 
y posibles por su esencia, y en necesarios exte- 
riormente y necesarios por su esencia. En hebreo, 
en la Biblioteca Imperial (Antiguos Fondos, 356), 
mencionada por Aben-Abi-Oceibia (1). 

o). Un comentario medio sobre la Metafísica, 
de Nicolás, mencionado por Aben-Abi-Oceibia (2) 
y en la lista del Escorial. Trátase sin duda de la 
Filosofia Primera, de Nicolás de Damasco. Nicolás 
es citado á menudo por los filósofos árabes, y en 
particular por Averroes, que le reprocha especial- 
mente el haber querido invertir el orden de los li- 
bros de la Metafísica (3). 

Pp). Tratado sobre esta cuestión: «Si Dios coyo- 
ce las cosas particulares», mencionada en la lista 
del Escorial. 


> - _— 


(1) Munk, Mélanges, 358. 

(2) La lección actual de Aben-Abi-Oceibia podria dejar 
dudas sobre la existencia de esta obra, pero la lección seguida 
por Déhébi es muy explicita. 

(3) Metafísica, X1, proemio. De Anima, UI, 169. Pierron, 
Meétaphysique d' Avistote, 1, 124. Wenrich, De Auct. Grec. 

Versiones, 294. Sacy, Relation de l' Egipte par Abdallatif, Us 
nota. 


e . 
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q). Tratado sobre la existencia eterna y sobre 
la existencia temporal, en la misma lista. 
1). Investigaciones sobre los diversos puntos de 
metafísica que aparecen tratados en el libro de 
Avicena, intitulado Al-Schefa, mencionadas por 
Aben-Abi-Oceibia. 

8). Un libro sobre la insensatez que hay en du- 
dar de los argumentos del filósofo respecto á la 
existencia de la materia primera, y prueba mani- 
fiesta de que los argumentos de Aristóteles sobre 
este asunto son la evidente verdad, mencionado 
por Aben-Abi-Oceibia. 
| t). Cuestiones sobre el tiempo, mencionadas por 
= Aben-Abi-Occibia. 
| u). Cuestiones sobre la filosofia, mencionadas 

por Aben-Abi-Oceibia. 
t). Tratado del intelecto y de lo inteligible, en 
árabe, en el núm. 879 del Escorial, probablemente 
idéntica al tratado Del Intelecto, mencionado por 
| Aben-Abi-Oceibia y que Witstenfeld (1) considera 
erróneamente como idéntico á la segunda parte 
del De Beatitudine Anime. 
w%w). Comentario del libro de Alejandro de Afro- 
disia, mencionado en la lista del Escorial. Existe 
en hebreo (2). 
2). Cuestiones sobre el libro del Alma, en pre- 
Sguntas y respuestas, en la misma lista. 





(1) Geschichte der Arabischen Erzte und Naturforcher, 107, 
(2) Steinschneider, Catalogum, 21. 
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4). Dos libros sobre la ciencia del alma, distin- 
tos de los precedentes, en la misma lista. 
z). Cuestiones sobre la De Culo et de Mundo, 
en la misma lista. 
Otros títulos que se encuentran en los bibliógra- 
fos y en los manuscritos, provienen de errores ó 
de dobles empleos. Así las Bilances Speculationum 
geu Statero Subiles, discusiones sobre Dios, la 
creación, la inmortalidad, la profecía, que existen 
en hebreo en la Bodleyense, en Turin y en Par- 
má (1), son de Algacel (2). El De (Greneratione Ani- 
malium tam secundum viam (Gignitionis quam se- 
cundum viam putrefactionis, que figura en los 
catálogos de la Biblioteca Imperial (3), no es más 
que un extracto del Comentario sobre el libro XII 
de la Metafísica. Los tratados De Rerum Natura- 
lium Mutatione juxta Veteres Philosophos (cum Eux- 
positione len Resched), De Cometis, De Sensibus, 
De Nutrimento, De Diluviis, y los comentarios so- 
bre el Hfa?- Aben-Iokdha+, de Tofatl, y sobre el Ré- 
gimen del Solitario, de Avempace, méncionados 
por Wolf (4), Bartolocei (5), Moreri (6) y Bruec- 
ker (7), reposan sobre indicaciones vagas é in- 





11, Uri, Biblioteca Bodleyense, 1, 74. Wolf, Biblioteca FTe- 
brea, 11, 16; 1V, 753. Rossi, Coddex, U, 77. 

(2) Steinschneider, Catalogum, 146. 

(3) Fondos de la Sorbona, 612. Antiguos Fondos, 6.510. 

(4) Biblioteca Hebrea, 1, 14; 1Y, 701. 

(5y Biblioteca Rabínica, 1, 14. 

16) Diccionario, art. «Averroes». 

(4) Historia Critica Philosophice, 101, 104, 118. 
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exactas. Y también por error le atribuye Herbe- 
lot (1) la obra de política intitulada La Lámpara 
de los Reyes, que es de un tal Abu-Bekr-Mohammed, 
de Tortosa, que nada tiene de común con nuestro 
autor. 


B). Teologia 


a). Un opúsculo intitulado: Critica de las diver- 
$as opiniones sobre el acuerdo de la filosofía y de la 
Teología (2), mencionado por Aben-Abi-Occibia, y 
Cuyo texto árabe, sacado del manuscrito 629 del 
Escorial (3), acaba de ser publicado en Munich por 
J. Miller. Existe también en hebreo, en Paris (4) y 
en Leyde (0). 

6). Un resumen, ómás bien, una especie de 
apéndice del anterior tratado, contenido en el mis- 





— 


(1) Biblioteca Oriental, art. «Serag al Malouch». Véanse 
las adiciones de Reiscke, que también son muy inexactas, y 
de Rossi, Dizionario degli Autori Arabi, 157. Compárense con 
Dozy, Recherches, IL, 64, 254. 

(2 Tal es la lección seguida por Gayangos y por Dhéhébi. 
El manuscrito de la Biblioteca Imperial y los dos manuscritos 
de Oxford, rezan: El acuerdo entre la Sunna y la Teología. 
El texto úrabe del Escorial y la versión hebraica confirman 
la lectura de Gayangos y de Dhéhébi. 

(3) Casiri, Biblioteca Ariábigo-Hispánica, 1, 185, omize 
£ste tratado. 

(4) Antiguos Fondos, 345. Munk, Mélanges, 433, nota. 

(5) Steinschneider, Catalogum, 41, 147. 
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rio manuscrito del Escorial y publicado también 
por Miller. 

c). Un ensayo para probar que la opinión de los 
peripatéticos (1) y de los teólogos (Hotacálimes) 
musulmanes sobre el modo de existencia del mun- 
do, se relaciona mucho por el sentido, mencionado 
por Aben-Abi-Ocejbia y por la lista del Escorial. 

d). Caminos de demostraciones para los dogmas 
religiosos, obra mencionada por Aben-Abi-Oceibia 
y por la lista del Escorial. Se encuentra en árabe 
en el número 629 del Escorial (2), en hebreo en la 
Biblioteca Imperial (3) y en Leyde (4). Acaba 
igualmente de ser publicado por Miller. 

e). Comentario sobre el Atridet del imán mahdi, 
mencionado en la lista del Escorial. Trátase, sin 
duda, de la profesión de fe de Abu-Abdallah Mo- 
hammed Aben-Tiumarta, el fundador ó mahdi de 
los almohades. 


(1) Gayangos traduce equivocadamente Disidentes. 

(25 Casiri, Biblioteca, 11, 185. 

(3) Oratorio, 111. 

(4) Steinschneider Catalogum. 42 y siguientes. Wusten- 
feld (Geschichte der Arabischen /Erzte und Naturforscher, 17) 
ha convertido en dos obras distintas el tratado contenido en 
el manuscrito del Escorial y el que es mencionado por Aben- 
Abi-Oceibia. También atribuye sin razón el libro que nos ocu- 
pa á Aben-Roschd el abuelo. Á ello se opone la fecha de 575 
de la hégira que lleva la obra. 
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C). Jurisprudencia 


a). El punto de partida del doctor autorizado 
(AL-MODJTÉHID) y el término supremo del doctor 
moderado (AL-MOCTÉSIOL) respecto á Jurispruden- 
cia, obra mencionada por Aben-el-Abbar, por Ma- 
hommed ben-Alí, de Játiva (1), por Aben-Abi- 
Uceibia y por la lista del Escorial (2). Paréceme 
que este libro es el que se cita bajo el titulo de 
Kitáb al-motékid ó el Libro del Doctor, universal- 
mente admitido y que se atribuye á Aben-Roschd 
en un /nde: de los libros prohibidos, contenido en 
nuestro manuscrito árabe 525, en el folio 39 de los 
Suplementos. 

b). Compendio del libro de Jurisprudencia de Al- 
gacel, intitulado Xl- Mustasfa, mencionado por 
Aben-el-Abbar, por la lista del Escorial y por el 
historiador Aben-Said, citado por Makkari (3). 

c). Vigilia super Errores Repertos in Textibus 
Legis Civilis, en tres volúmenes, obra mencionada 
por León el Africano (4). 


(1) Manuscritos Árabes, Antiguos Fondos, 6-16, en el fo- 
lio 184, 

(2) El titulo ofrece alguna diferencia en los cuatro textos; 
yo he seguido el de Aben-el-Abbar. 

(8) Página 122 del tomo JI de la edición Dozy. Gayangos, 
History, 1, 192. 

(4) Fabricio, Pibliotheca Grorca, XTU, 287, 


Biblioteca Nacional de España 





96 ERNESTO RENÁN 


d). Delas Causas del Foro, en tres volúmenes: 
en árabe en el núm. 988 del Escorial 

e). Curso completo de Jurisprudencia: en árabe 
en los números 1.031 y 1.022 del Escorial. 

f). Tratado de los Sacrificios, en el núm. 1.126. 

9). Tratado de las Monedas, en el mismo nú- 
mero. 

h). Delos Intereses Ilícitos de los Reyes, de log 
Presidentes y de los Usureros, en el núm. 1.127 (1). 

Aben-Abi-Occibia atribuye todavía á Averroes 

relativamente 4 obras de derecho musulmán un 
Kttáb-el-tahsil y un libro de Prolegómenos «¿ la .Ju- 
risprudencia. Mas estas dos obras son indudable- 
mente de Aben-Roschd el abuelo (2). Las dos pri- 
meras arriba mencionadas son las únicas cuya 
autenticidad es segura. Ninguno de los títulos da- 
dos por Casiri se encuentra en las biografias de 
Averroes. Como hubo tres jurisconsultos célebres 
del mismo nombre de Aben-Roschd (3), uno sobre 
todo, Abu-Abdallah Mohammed Ben-Omar, que 
vivía por los años 700 de la hégira, y cuyos escri- 
tos se encuentran en cl Escorial (4), no es extraño 
que haya habido confusiones. 


(1) Casiri, Biblioteca Arábigo-HMispánica, 1, 446, 450, 466. 

(2) Munk, Meélanges, 419, nota. Dozy, Recherches, 1, 359. 
Véase Kartas en la pág. 1441 de la edición de Tornberg y 154 
de la traducción de Petis de la Croix. 

(3) Rossi, Dizionario degli Autori Arabi, 158, 

(4) Casiri, Biblioteca, 1, 164. 
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D). Astronomías 


a). Compendio del Almagesto, indicado por la 
nota bibliográfica del Escorial. Hállase en hebreo 
en un gran número de bibliotecas, pero no ha sido 
nunca traducido al latín, 4 pesar de lo cual Pico 
de Mirándola, Vossio y otros han tenido conoci- 
miento de él. 

b). La nota del Escorial menciona una segunda 
obrá intitulada Lo que es necesario conocer del 
Libro de... sobre el Almagesto. El nombre del autor 
Parece dudoso. Á mi juicio, es la palabra Claudius, 
que los árabes añadían al de Ptolomeo. La obra 
Seria en tal caso idéntica á la anterior. 

c). De Motu Sphere Colestis, mencionada por 
Aben-Abi-Oceibia y la lista del Escorial, y que 
Wustenfeld (1) mira como tratado idéntico al De 
dubstantia Orbis, 

d). Sobre la Apariencia Circular del Cielo de las 
Estrellas Fijas, tratado mencionado en la lista del 
Escorial. 

En el libro 11 de su Gran Comentario sobre el 
Tratado del Cielo (2), Averroes revela la intención 
de componer, si Dios se lo permite, una obra sobre 















(1) Geschichte der Arabischen «Erzteund Naturforscher, 107. 
(2) Folio 125 de la edición de 1560. Compárese con el 
Ommentarium in XIT Metaphysica, 315. 


Tomo 1 7 
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la astronomía tal como estaba en tiempo de Aris- 
tóteles, para destruir la teoría de los epiciclos y 
de los excéntricos, y hacer concordar la astrono- 
mia con la física del Estajirita. 


E). Gramática 


4). Libro de lo que es necesario saber respecto 
á gramática, mencionado por Aben-el-Abbar y en 
la lista del Escorial. 

b). Sobre el Verbo y el Nombre Derivado, en la 
lista del Escorial. 


E). Obras médicas 


a). La gran obra intitulada Culliyyát 6 Genera- 
lidades, de donde se sacó Colliget (1), curso com- 
pleto de medicina en siete libros. Los libros Il, 
VI y VII fueron reunidos por Juan Bruyerin 
Champier bajo el titulo de Collectanea de Re Medi- 
ca. El libro De Sanitate Tuenda, que se encuentra 
en árabe en cl núm. 879 del Escorial, es, sin duda, 
el libro VI del Colliget. Esta obra se menciona por 
Aben-el-Abbar, por Aben-Abi-Oceibia y en la lista 
del Escorial. : ] 

b). Comentario sobre el poema médico de Avi- 


(1) Buscóse generalmente la etimología de esta palabra en 
colligo; de donde proviene el nombre de Collectorium que lleva 
algunas veces ese tratado (Biblioteca Imperial, Antiguos Fon- 
dos Latinos, 6.949). 
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cena, llamado Ardjuza (1). Es una de las obras 
más populares de Averroes. Se encuentra en árabe 
en el Escorial, en Oxford, en Leyde y parcialmen- 
te en Paris (2). 

c). Dela Teriaca. Citala el mismo Averroes (3). 
Hállase en árabe en el núm. 879 del Escorial, y 
en hebreo y en latin en muchas bibliotecas. 

d). Respuestas ó consejos relativos á la diarrea, 
contenidos en hebreo en el manuscrito 11 Scaliger, 
de Leyde (4). ” 

e). Exposición ó Comentario Medio sobre el De 
Febribus, de Galeno. 

f). Exposición sobre los tres libros De Faculta- 
tibus Naturalibus, de Galeno. 

9). Exposición sobre los siete libros de Galeno, 
De Morborum Causis et Symptomatibus. Estos tres 
comentarios se encuentran en árabe en el núm. 879 
del Escorial. 

h). Exposición de los libros de Galeno Ilsoray- 
Montos Ty z=ezovdotow somo (0). 





(1) Es decir, poema escrito en el metro radjaz, tan parti- 
cularmente adaptado á los poemas didácticos. La Edad Media y 
el Renacimiento tradujeron esta palabra por articuli. 

(2) Antiguos Fondos, 1.056. 

(3) Coltiget, VI, 2. 

14) Steinschneider, Catalogum, 331. Wolf, Bibliotheca He- 

Dre, TI, 16, 1218. 
(5) El texto de Aben-Abi-Oceibia lleva solamente Ilep:- 
Mayumzens. Engañado por una mala lectura, Gayangos ha 
¡traducido de la sangría. Véase, sin embargo, 4 Steinschneider, 
Catalogum, 832, nota. 
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¿). Exposición del libro de Galeno intitulado en 
árabe [stuisat (szoys:x2). Es, sin duda, el Tlep: <wv 120 
"Inmo/pasm er0t/ et, q 

j). Exposición del De Temperamentis, de Ga- 
leno. 

k). Exposición del libro De los Medicamentos 
Simples, de Galeno. 

1). Exposición de los libros biga=trgx< pebodos de 
Galeno (1). Todos estos comentarios sobre (Galeno 
están mencionados por Aben-Abi-Oceibia y por la 
lista del Escorial. 

ll). De Temperamentorum Diferentiis, en árabe 
en el núm. S00 del Escorial; idéntico, sin duda, al 
De Temperamento, mencionado por Aben- Abi- 
Occibia como una obra distinta de la exposición so- 
bre el libro de Galeno que lleva el mismo titulo (2). 

m). Un tratado e Simplicibus en hebreo, dife- 
rente del número 11 arriba mencionado y del De 
Simplicibus publicado en latín, que no es más que 
el libro V del Colliget. 

n). Delos Temperamentos Iguales, mencionado 
en la lista del Escorial, opuesto sin duda al Ilsp: 
avepazoy duoypasias de (Galeno. 

ñ). De Spermate. Impreso por primera vez en 
latin en el tomo XI de la edición de 1569, mencio- 
nado por la lista del Escorial. 


















(1) Gayangos da por título al libro de Galeno De las Fot- 


mas de la Creación, 
(2) Wistenfeld, Geschichte, 106. Steinschneider, Catalo- 


gum, 331, nota. 
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AS 
0). Canones de Medicinis Laxativis. Núm. 6.9194 499. 
de la Biblioteca Imperial, Antiguos Fondos Latinos. Yo) ye 
p). Cuestión sobre la Fiebre Intermitente, men- 7 
cionada por Aben-Abi-Oceibia. 
| q). Un libro sobre las fiebres pútridas, mencio- 
nado por el mismo. 
1). Tratados cambiados entre Abu-Bekr, Tofarl 
y Averroes sobre el capitulo de los medicamentos, 
tal como se encuentra en el tratado Culliyyát. 
Hállase aún en los manuscritos, en las coleccio- 
nes médicas del Renacimiento y en los bibliógra- 
-foseltexto latino ó la indicación de varios trata- 
dos que llevan el nombre de Averroes, pero cuya 
autenticidad parece muy dudosa. Tales son: De 
Venenis, De Concordia inter Aristotelem et Gale- 
num de Generatione Sanguinis, Secreta Hippocratis, 
Questio de Convalescentia a Febre, De Sectis, De 
Balneis (1). 








SX 


La poca celebridad de que Averroes gozó entre 
los musulmanes y el rápido declinar de los estudios 
filosóficos después de su muerte, fueron causa de 
que las copias árabes circulasen muy poco y apenas 
Saliesen de España (2). Las enormes destrucciones 
de manuscritos árabes ordenadas por el cardenal 
o 


(2) Antonio, Bibliotheca Hispanica Vetus, TI, 401. 
(2) Freind habia hecho ya notar esto, y Ritter no ha teni- 
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Cisneros (calcúlase que el número de los libros que- 
mados en las calles de Granada llegó á 214.000) (1), - 
acabaron de hacer muy raro el texto original de las 
obras filosóficas del comentador. Los manuscritos 
que nos quedan son todos de escritura marroqui. 
Verdad es que Causabón, citado por Huet (2), afir- 
ma haber tenido entre las manos un manuscrito 
traído de Oriente por Postel, y que contenía el co- 
mentario sobre las cinco partes del Organon, sobre 
la Retórica y la Poética. Confieso que durante mu- 
cho tiempo he tenido por sospechosa en todos sus 
exmos la aserción que el docto obispo de Avranches 
puso bajo el manto de su autoridad. ¿Cómo—me de- 
cia—hubiera traido Postel de Oriente un libro que 
ha sido siempre tan raro? El mismo Huet, después 
de haber notado que ya Escaligero desesperaba de 
encontrar ningún manuscrito árabe de Averroes, 
se admira de que este sabio no haya tenido cono- 


do razón para levantar dudas sobre este punto. Averroes ha 
quedado totalmente desconocido para los bibliografos de 
Constantinopla, y aun hoy no se le encontraria allí. Ahora 
bien; sabido es hasta qué punto ha tenido siempre parroquia- 
nos el mercado de libros en Constantinopla; en él hnbo, 4 todo 
más, ejemplares del Tehafot, los que probablemente han des- 
aparecido más tarde, 

(1, Gayangos, fTistory, 1, 8. Notemos á este propósito que 
Ja preciosa colección del Escorial no es, como pudiera creerse. 
nn resto de los árabes de España, sino que proviene en gran 
parte de los navíos marroquies capturados en 1611. El incen- 
dio de 1671 devoró cerca de la mitad. 

(2) De Interpretatione et Claris Interpretibus, 141. 
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cimiento del manuscrito de Postel, su amigo y su 
corresponsal asiduo. ¿No parece perentoria esta ob- 
jeción? Y los errores en que abunda el tratado De 
Interpretatione, en lo concerniente á versiones 
orientales, ¿no bastaba para poner en¿duda el testi- 
monio de Huet?... Después de examinar el manus- . 
crito de Florencia, he visto desiparse una gran 
parte de mis dudas. Ese manuscrito está, en efecto, 
compuesto como el de que habla Huet. El comen- 
tario sobre la Retórica y la Poética se halla unido 
al del Organon, y esta semejanza es muy caracte- 
ristica para que Huet y Causabón la hayan encon- 
trado por azar. Ni acaso fuera conjetura demasia- 
do atrevida la de suponer que el manuscrito 
manejado por Causabón es el mismo que existe 
hoy dia en los plutei de la Lorena. Mas esto no 
empece en nada al hecho general que queremos 
establecer. Porque estando redactado dicho manus- 
Crito en el más puro caráter marroqui del si- 
glo XIV,si Postel lo ha traído realmente de Oriente, 
no ha podido ser sino por efecto de un verdadero 
azar. Una carta de Dupuy (1) á Escaligero, fe- 


(1) Epitres Frangaises d Monsieur de la Scala, 162: «...Mi 
hermano, que está en Roma, me ha escrito estos dias pasados 
tocante á algunos libros arábigos. Jas propias palabras de sus 
Cartas son estas: «Podéis decir al señor Causabón que hay aquí 
Un ciudadano que tiene un Averroes completo valorado en 
8.000 escudos, y me ha prometido que podría tener copia me- 
diante 500 escudos, y que sería preciso otro tanto para el que 
hiciera la copia. El libro es muy bello y digno de la bibliote- 
ca del rey.» 
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chada en París en 20 de Mayo de 1606, nos pone 
sobre la huella de otro manuscrito de Averroes co- 
nocido igualmente por Causabón. 

El manuscrito de Florencia (1) contiene el Co- 
mentario Medio sobre el Organon, asi como las /Pa- 
ráfrasis sobre la Retórica y la Poética, es decir, el 
conjunto completo de los comentarios sobre las 
obras lógicas de Aristóteles (2). El examen que 
he hecho de este bello manuscrito no me ha reve- 
lado diferencia alguna importante con el texto la- 
tino, si no es en la Paráfrasis de la Retórica, y 
sobre todo de la Poética. En otra parte (3) he insis- 
tido sobre el interés que tendria para los orienta- 
listas la publicación de esta Paráfrasis. De las 
traducciones que tenemos, la de Hermann el Ale- 
mán cs completamente ininteligible, y la de Abra- 
hán de Balmes muy diferente del texto, por haber 
el traductor hebreo suprimido ó reemplazado por 
ejemplos familiares 4 los judíos las citas árabes 
que Averroes mismo había sustituido á las parti- 
cularidades muy helénicas del texto. 





. (1) Ascem, Biblioteca Médica Palatina, CLXXX, 325. Wús- 
tenfeld (Geschichte der Arabischen /Ertze und Naturfoscher, 
106) supone sin razón que la Lorenzana posee un ejemplar 
completo de los comentarios de Averroes. 

(2) La Retórica y la Poética formaron siempre parte de las 
obras lógicas en la clasificación de los sirios y de los árabes. 
Véase 4 Egger, Histoire de la Critique chez les Grecs, 155, 300. 
Jourdain, Recherches, 139, 142, 

(3) Archives des Misions Scientifiques, Julio, 1850. 
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La biblioteca del Escorial es, con la Lorenza- 
na, la única en Europa que posee alguna parte del 
texto árabe de las obras filosóficas de Averroes. El 
número 629 contiene varios opúsculos reunidos 
bajo el nombre de Prolegómenos á la Filosofía, y 
los importantes tratados sobre el acuerdo de la 
filosofia y la religión. El número 646 contiene el 
comentario sobre el Tratado del Alma; el número 
879, una cuestión sobre el intelecto y lo inteligible, 
y el catálogo de sus obras (1). Hadji-Khalfa (2) nos 
ha conservado en árabe, á propósito del Tehafot 
de Algacel, las últimas palabras del Tehafot-el- 
Tehafot de Averroes. En fin, tenemos algunos tex- 
tos árabes de Averroes escritos en caracteres he- 
breos para uso de los judios. Nuestra Biblioteca 
Imperial, en sus números 303 y 317, posee en esos 
caracteres el compendio del Organon, el Comenta- 
vio Medio sobre el Tratado de la Generación y de 
la Corrupción, sobre los Meteoros, sobre el Tratado 
del Alma y la paráfrasis de los Parva Natura- 
lía (3). La biblioteca Bodleyense posee, en los 
Mismos caracteres, los comentarios sobre los tra- 





(1) Casiri, Biblioteca Arábigo-Hispánica, 1, 181, 193, 299, 
Un antiguo catálogo del Escorial, hecho en 1583 y publicado 
por Hottinger (Biblioteca Oriental, apéndice, 8, 14, 18), indica 
Algunas otras obras que no se encuentran en Casiri: dos ma- 
huscritos del comentario sobre el libro del Cielo y dos ma- 
Duscritos del Colliget. 

(2) Léxico Bibliográfico, II, 474 (edición Fluegel). 

(3) Munk, Mélanges, 440, 445. 
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tados del Cielo, de la Generación y de los Meteo- 
ros (1). 

El texto árabe de las obras médicas de Ave- 
rroes es menos raro que el de sus obras filosóficas. 
El Escorial, en sus números 799, 826 y 858, posee 
varios manuscritos de su comentario sobre el 
poema médico de Avicena, sus comentarios sobre 
Galeno, su tratado de la Teriaca, quizá hasta el 
Colliget. La biblioteca Bodleyense (2), la biblio- 
teca de Leyde (3) y la biblioteca de Paris (4), po- 
seen también manuscritos del comentario sobre el 
poema de Avicena. 

Todo lo que de raro tiene el texto árabe en 
nuestras bibliotecas, lo tienen de abundante las 
versiones hebraicas de sus obras. El antiguo fundo 
de la Biblioteca Imperial posee él solo cerca de 
cincuenta manuscritos; el de Viena, 4 lo menos 
cuarenta; la colección del abate de Rossi contiene 
más de veintiocho. Tal vez no hay libro, después 
de la Biblia, que se encuentre en mayor propor- 
ción en las colecciones de manuscritos hebreos. 

Los manuscritos latinos de Averroes son tam- 
bién muy numerosos, sobre todo en los fundos que 
representan, como el fundo de la Sorbona, un gran 








11) Uri, Biblioteca Bodleyense, 86. 

(2, Uri, Biblioteca Bodleyense, 11, 128, 261. 

(3) Catalogum, en los números 120 y siguientes, El Cala- 
logum Manuscriti Angliz et Hibernice (Códigos Laudenses, 
398) parece indicar el texto árabe del Colliget. 

(4) Número 1.022 de los Suplementos Árabes. 


Biblioteca Nacional de España " 
mi 





AVERROES Y EL AVERRKOÍSMO 107 


movimiento de estudios escolásticos; casi todos son 
del siglo XIV. 


$ XI 


Antes del año 1859 no había sido publicada 
parte alguna del texto árabe de Averroes. En ese 
año, J. Muller publicó en Munich, bajo los auspicios 
de la Academia de las Ciencias, los tres tratados 
sobre el acuerdo de la religión y de la filosofía, 
contenidos en el manuscrito 629 del Escorial (1). 
El sabio editor promete una traducción y aclara- 

«Ciones que no han aparecido todavía. 
Dos obras de Averroes, su Compendio de la Ló- 
gica y su Compendio de la Fisica, aparecieron en 
hebreo en Riva di Trento en 1560. Goldenthal pu- 
-—blicó en Leipzig, en 1842, la traducción hebraica 
del comentario sobre la retórica. 

Las ediciones latinas, parciales ó completas de 
Averroes, son literalmente innumerables. Del año 
1480 al 1580, apenas ha transcurrido un año que 
no haya visto aparecer una nueva. Venecia cuenta, 
Por su parte, más de cincuenta, de las que catorce 

| Ó quince son más ó menos completas (2). 


O 





(1) Philosophie und Theologia von Averroes (en el extracto 
Dúmero 3 de la primera clase de los Monumenta Secularia de 
la Academia). 

(2) Para la enumeración de las ediciones sucesivas de Ave- 
Yroes, véase á Hain, Repertorio IBibliográfico, en los articulos 
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Padua tuvo, sin embargo, el honor de la editio 
princeps. En 1412, 1413 y 1474, aparecieron en 
esta ciudad los diferentes tratados de Aristóteles 
con el comentario de Averroes, Nobilis Vicentini 
Joannis Philippi Aureliani et fratrum impensa, 
opera vero atque in ingenio Laurenti Canozii Len- 
denariensis. 

En 1451 apareció en Venecia la paráfrasis de 
la Poética, con las glosas de Alfarabi sobre la /?e- 
tórica (1); en 1482, el Colliget y el De Substantia 
Orbis. En 1483 y 1484 apareció una edición com- 
pleta de Aristóteles acompañada de Averroes, en 
tres volúmenes (muy rara), por Asolo (2). En 1489 
apareció una segunda edición completa, en dos ó 
tres volúmenes (folio grande), por Tridino (3). Des- 
de entonces, las ediciones se suceden sin interrup- 


«Aristóteles» y «Averroes». Panzer, Anales Tipográficos, en 
los articulos «Padua» y «Venecia». Hoffmann, Léxico 13 iblio- 
gráfico, 1, 326. Mittarelli, Biblioteca de San Miguel de Vene- 
cia, apéndice, 25, 28, 32, Antonio, Bibliotheca Hispanica 
Vetus, 11, 397, 401, Fabricio, ¿MBibliotheca Greca, Ul, 211. 
Wiistentfeld, Geschichte der Arabischen Hirtze und Naturfor- 
cher, 105, 108. Léase también una nota bibliográfica extensa, 
añadida por Daremberg al artículo «Averroes», en la reim- 
presión de la Biographie Universelle de 1543. 

(1) Esta edición se encuentra en la Biblioteca Imperial. 

(2) La Biblioteca Imperial posee un magnifico ejemplar 
que perteneció á Wladislao II, rey de Bohemia y de Hungria. 
Véase ¿ Van Praét, Catalogue des livres sur velin, TI, $. 
Brunet, Manuel du Libraire, 1, 147. 

(3) Esta edición se encuentra en la Biblioteca del Arsenal. 


á 
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ción. Los años 1195, 1496, 1197 y 1500 vieron 

aparecer todavía ediciones más ó menos comple- 
tas; en lo sucesivo, Aristóteles no aparece en Ve: 
| necia sin ir acompañado de su intérprete. Asolo, 

Escoto, Tridino (Comino), Grifio y las Juntas espe- 
cialmente, hicieron seguir las ediciones con una 
increible rapidez durante el siglo XVI. La edición 
más extendida y la mejor es la de las Juntas de 
1558. La última edición completa es la de 1574, 

Aunque Venecia adquiriese, por decirlo asi, el 
monopolio de las obras de Averroes, algunas otras 
ciudades, sin embargo, vieron aparecer ediciones 
separadas de sus obras médicas y aun de sus tra- 
tados filosóficos. Así Bolonia (1501, 1523, 1580), 
Roma (1521, 1539), Pavía (1507, 1520), Estrasbur- 
go (1503, 1531), Nápoles (1510, 1574) y Ginebra 
(1608). Lyon tuvo también su edición completa en 
Fabiano (1524) (1) y numerosas ediciones parciales 
(1517, 1531, 1537, 1542). 

Al final del siglo XVI, las ediciones son cada 
vez más raras; únicamente algunos tratados médi- 
cos se obstinan todavía en intentar la publicidad. 
En el siglo XVII, estos innumerables volúmenes 
(quedan envueltos para siempre en el polvo y el 
Olvido. 


EN 





(1) Esta edición, única completa que haya aparecido en 
Francia, es muy rara. Yo no he visto más que un ejemplar en 
tina biblioteca de provincia. 
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CAPITULO II 


Doctrina de Averroes 


$ 1 


Al ver el nombre de Averroes repetido sin cesar 
en la historia de la filosofía, sentiríase uno incli- 
nado á mirarle como uno de esos grandes fundado- 
res de sistemas, que han congregado á la sombra 
de una doctrina original una dilatada familia de 
pensadores. Pero un conocimiento más extenso de 
la filosofía árabe nos conduce á la consecuencia, 
en apariencia singular, de que el sistema designa- 
do en la Edad Media y durante el Renacimiento con 
el nombre de Averroismo, no es más que el con- 
junto de las doctrinas comunes á los peripatéticos 
árabes, y que esta designación encierra una espe- 
cie de contrasentido, á poco más como si se desig- 
nase con el nombre de Temistianismo ó de Simpli- 
cianismo el conjunto de los estudios peripatéticos 
de la escuella de Alejandría. La historia literaria 
no ofrece quizá ejemplo de un hombre cuyo carác- 
ter hava sido más alterado por el renombre, por 
la falta de critica y la distancia de los tiempos. 
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Habiendo quedado solo en perspectiva como repre- 
sentante de la filosofía árabe, Ibn-Roschd tuvo la 
fortuna de los últimos llegados, y pasó por inven- 
tor de doctrinas que apenas habia hecho más que 
exponer de una manera más completa que sus pre- 
decesores. 

No es que la doctrina de Ibn-Rosehd, mirada 
en sí misma, carezca de originalidad. Aunque Ibn- 
Roschd no haya jamás aspirado á otra gloria que 
la de comentador, esta aparente modestia no debe 
producirnos ilusión: el espíritu humano sabe siem- 
pre reivindicar su independencia. Encadenadle á 
un texto y sabrá hallar su libertad en la interpre- 
tación de este texto; falseará antes que renunciar 
al más inalienable de sus derechos, al ejercicio 
individual del pensamiento. Bajo pretexto de co- 
mentar á Aristóteles, los árabes, como los escolás- 
ticos, han sabido crearse una filosofia llena de 
elementos propios, y muy diferente seguramente 
de la que se enseñaba en el Liceo. Pero esta origi- 
nalidad no fué reconocida; á los ojos de Ibn- 
Roschd, la ciencia filosófica estaba acabada y no 
faltaba más que facilitar su adquisición. Además, 
no hay que entender mal la importancia que tenían 
entre los árabes los hombres llamados especialmen- 
te filósofos. La filosofia no fué más que un episodio 
en la historia del espiritu árabe (1). El verdadero 





(1) Ritter (en la Geschichte der cristhichen Philosophie y 
en la disertación Ueber unsere Kentniss der arabischen Philo- 
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movimiento filosófico del islamismo debe buscarse 
en las sectas teológicas: kadaritas, djalaritas, si- 
falitas, motazélitas, batenianos, talimitas, ascha- 
ritas, y sobre todo en el Kalám. Los musulmanes no 
han dado jamás á esta orden de discusiones el nom- 
bre de filosofia (filsafet). Este nombre no designaba 
entre ellos la averiguación de la verdad en general, 
sino una secta, una escuela particular, la filosofía 
griega y aquellos que la estudiaban. Cuando se 
haga la historia del pensamiento árabe, será muy 
importante no dejarse extraviar por este epíteto. 
Lo que se llama filosofía árabe no es más que una 
sección harto restringida del movimiento filosófico 
en el islamismo, al extremo de que hasta los musul- 
manes ignoraban casi su existencia. Gazzali pre- 
senta como una prueba de la curiosidad de su es- 
piritu el haber querido conocer esta rareza. «No he 
visto—dice—ningún doctor que se haya aplicado 
á este estudio» (1). Los árabes, que han sabido im- 
primir carácter nacional á sus creaciones religio- 
sas, á su poesía, á su arquitectura, á sus sectas 
teológicas, han mostrado escasa originalidad en su 
tentativa de continuar la filosofía griega. Más dire- 
mos: sólo por un injustificable equívoco, cabe apli- 
car el nombre de filosofia érabe al conjunto de tra- 





sophie) ha reconocido muy claramente este rasgo fundamen- 
tal. Véase también el prefacio de Haarbrúcker 4 la traducción 
del Libro de las sectas religiosas y filosóficas, de Schahristani, 
y la obra de Hammer, Lileraturgeschichte der «iraber, 1, 91. 
(1) Véase la página 27 de la traducción de Schmuoelders. 
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bajos emprendidos, por una reacción contra el ara- 
bismo, en las partes del imperio musulmán más 
alejadas de la peninsula, Smarkand, Bokhara, Cór- 
doba, Marruecos. Esa filosofía esti escrita en árabe, 
porque este idioma se habia convertido en la 
lengua sabia y sagrada de todos los paises musulma- 
nes: he aqui todo. El verdadero genio árabe, carac- 
terizado por la poesía de los Kasidas y la elocuencia 
del Corán, era absolutamente antipático á la filo- 
sofia griega. Encerrados como todos los pueblos 
semiticos en el estrecho circulo del lirismo y del 
profetismo, los habitantes do la peninsula arábiga 
no tuvieron jamás la menor idea de lo que puede 
llamarse ciencia ó racionalismo. Cuando el espi- 
ritu persa, representado por la dinastía de los Aba- 
Sidas, lo difundió sobre el espíritu árabe, fué cuan- 
do la filosofía griega penetró en el Islam. Aunque 
Subjugada por una nación semitica, la Persia supo 
Siempre mantener sus derechos de nación indoeu- 
ropea; á la vez que reconstría su propia lengua, su 
. €popeya y su mitología, turbaba ya el Islam con 
tentativas que en el primer siglo de la hégira no 
hubiesen provocado sino escándalo y desdén. Esto 
Se nota en Bagdad, la villa abasida por excelencia, 
Que fué el centro del movimiento nuevo; esto en 
los sirios cristianos y los afiliados del magismo, 
que fueron los instigadores y los instrumentos. Y 
fué un califa, Almamun, representante eminente y 
apasionadisimo de la reacción persa, quien tal pre- 
Sidia. Educado por los barmékidas, que pasaban 






Towo 1 8 
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por afiliados á la antigua doctrina de Zoroastro, 
viósele durante toda su vida buscar cuidadosa- 
mente fuera del islamismo las enseñanzas raciona- 
listas de la India, de la Persia, de la Grecia (1). 
Los origenes de la filosofía árabe surgieron en tal 
sentido de una oposición contra el Islam, y he aqui 
por qué la filosofía quedó siempre entre los musul- 
manes como una intrusión extranjera, como un en- 
sayo abortado y sin consecuencia para la educa- 
ción intelectual de los pueblos de Oriente. 

Si se compara la doctrina contenida en los es- 
critos de Thn-Roschd con la de Aristóteles, se reco- 
noce al primer golpe de vista las graves alteracio- 
nes que ha sufrido el peripatetismo entre estos dos 
términos extremos. Mas si se quiere determinar el 
punto on que se introdujo el elemento nuevo, que 
de una filosofía hizo otra, la cuestión tórnase muy 
delicada. Las teorías de Ibn-Roschd no difieren por 
ningún carácter esencial de las de Tbn-Bádja y de 
Ibn-Tofaíl que, por su parte, no hacen más que 
continuar en España la scrie de estudios que Ibn- 
Sina, Alfarabi y Alkindi habían fundado en Oriente. 
Alkindi mismo, á quien de ordinario se mira como 
lundador de la filosofía árabe, no tiene en realidad 
cl menor derecho al titulo de creador. Su doctrina 
no es más que un eco de la de los sirios, que cn ri- 
gor derivan directamente de los comentadores 
griegos de Alejandría. Entre ellos y Alejandro de 


A ——_—€ —__ —— — 


(ll) Weil, Geschichte der Chalifen, UL, 253. 
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Afrodisia, entre este último y Teofrasto, no hay 
hinguna innovación instantánea. No obstante, 
Puede decirse que el origen de la filosofía 4rabe, 
Más bien que en la escolástica, debe buscarse en 
el movimiento que llevó á la segunda generación 
de la escuela de Alejandría hacia el peripatetismo. 
Porfirio es ya más peripatético que platónico, y no 
Sin razón le han mirado el Oriente y la Edad Me- 
dia como el introductor necesario á la Enciclopedía 
filosófica, Porfirio puso la primera piedra de la filo- 
Sofía árabo y da la filosofía escolástica. Máximo, 
€l maestro de Juliano, Proclo y Damascio son casi 
Peripatéticos (1). En la escuela de Ammonio, hijo 
de Hermas, Aristóteles logra definitivamente el 
Primer lugar y desposee 4 Platón. Los comentado- 
res Temistio, Siriano, David el Armenio, Simpli- 
Cio y Filopón, señalan el advenimiento del peripa- 
tetismo á la dominación universal. Aquel fué el 
Momento decisivo en que la autoridad filosófica se 
Sonstituyó para más de diez siglos. 

In esta prolongación peripatética de la escuela 
“E Alejandría es dondo hay que buscar el punto 
de unión de la filosofia árabe con la filosofía grie- 
8d. Las razones que ordinariamente se dan de la 
Preferencia concedida por los árabes á Aristóteles, 
$01 más especiosas que reales. No hubo preferencia, 
O 
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14) Ravaisson, Essai sur la Metaphisique d' Aristote, UL, 


e. Vacherot, Histoire Critique de !' Ecole d'Alexandrie, 
YI y, 
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porque no hubo elección reflexiva (1). Los árabes 
han aceptado la cultura griega tal como hasta ellos 
llegó. Los libros que expresan más exactamentet 
esta transición son la apócrita Teologia de Aristó= 
teles, que se podria muy bien suponer compuestdl 
por un árabe, y el libro De Causis, cuyo carácter 
indeciso tuvo en suspenso á toda la escolástica. 
La filosofía árabe conservó siempre la marca de 
este origen; 4 cada paso se encuentra en ella 
la influencia de los alejandrinos. Aunque Plotimo 
haya sido desconocido por los musulmanes (2) 
nada más semejante á la doctrina de las Enneada$ 
que ciertas páginas de Avempace, Averroes Y 
Aben-Gebirol (Aviabron). Cierto que las influencias 
venidas del Oriente pudieron combinarse con las 
de Alejandría; no es dudoso que el sufismo, que $8 
tiene por originario de la Persia y de la Indía (3) 


(1) No he podido modificar este modo de ver, á pesar d8 
las observaciones de Ritter y de Cetofanti. 

(2) Vacherol (Histoire Critique de l' École l' Alexandrio, + 
100) piensa?que Plotino debió ser traducido al árabe. Empero 
poseemosj¿los informes más exactos sobre los autores gricgo% 
que fueron traducidos á esta lengua, y en ellos no figura Plot 
no. Verdad es que Haarbrúcker;¡(Traducción de Schahrisias 
wi, YU, 19, 429) cores que el autor llamado por Schahristadk 
«el Maestro ¡Griego» (al-scheick "al- Yaunani) no es otro qU8 
Plotino. Mas cualquiera que sea el autor asi designado, ** 
indudable que Schabristani no le conocía simo por 0 
muy incompletos. 

(3) Véase sobre este punto, aun controvertido, á Wo 
Histoire de la Litltérature Indienne, 359, Sprenger, Jouwrl 
of the Asiatic Society of Bengal, 1856, XX V, 133 y siguionteR 
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ño haya tomado su parte en la formación de las 
CC Aeorías de la unión con el intelecto activo y de la 
absorción final (1). Hay seguramente gran distan- 
I Cia del sectario indio al filósofo musulmán; mas lo 
Propio del misticismo es confinar á un tiempo con 
la filosofia y con el fideismo, y de dar la mano, 
tanto aj racionalismo más apo como ¿4 la su- 
Perstición más intemperante. 

Asi la filosofía árabe nos aparece, desde sus 
Primeras manifestaciones, dotada de todos sus ca- 
Tacteres esenciales. Los titulos, única cosa que nos 
Testa, de Alkindi (siglo IX) relativos al intelecto 
bastan para probar que profesaba ya, sobre este 
Punto fundamental, las teorias que, más tarde, to- 
Maron en la escuela tan grande importancia (2). 
En Alfarabi (siglo X), esas doctrinas aparecen 
¡Casi tan dosarrolladas como en los escritos de Ave- 
















Uso Avempace en el Régimen del Solitario, se 
Mcuentran integras en Alfarabi. El fin del hombre 
de po: en una anión cada vez más estrecha con 


o felicidad no puede esperarse más que 
esta vida; el hombre perfecto encuentra aqui 


AD Véanse sobre el sufismo los trabajos de Toluck, Sacy, 

A o y Allioli, en el tomo XII de las Memorias de la 
lena de Baviera. 

4 2) Fliigel, Al-Nindi, 20, en el tomo I de las Abhandlugen 

YET die Kunde des Morgenlandes. 
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abajo su perfección; todo lo que se dice de un más 
allá no es más que fábula (1). Pero en Avicena €8 
donde hay que buscar la expresión más completa 
de la filosofía árabe. Siendo Dios la unidad abso=H 
luta, no puede ejercer acción inmediata sobre el 
mundo ni entrar cn la corriente de las cosas partl: 
culares; centro de la rueda, deja la periferia rodal 
¿4 su arbitrio. La perfección del alma racional e8 
convertirse en el espejo del universo, á lo que 
llega por la purificación interior y por la perfección 
moral, que prepara el limo en que debe impregnal- 
se el divino intelecto. Hay, sin embargo, hombres 
que no tienen necesidad del estudio ni del ascetis* 
mo para recibir la iluminación del intelecto. EstoB? 

favorecidos de Dios son los profetas. En general A 


Avicena pareco filosofar con cierta sobriedad. Bl 


mismo Averroes (2) le reprocha amargamente el n9 
saber tomar un partido, y de conservar siempre €l 
justo medio entre los teólogos y los filósofos. Admi 
que la personalidad humana se conserva después de 
la muerte y tiende á detenerse en la vía del pantelS* 
mo, colocando el mundo en la categoria de lo p0* 


(1) Véase la noticia sobre Alfarabi en la pág. 341 y $ 
guientes de las Mélanges de Munk, y en general las exceled L 


tes noticias, antes insertadas en el Dictionnaire «des Science 


Philosophiques, y que el sabio autor ha reunido en aquel YX 
lumen. Las miras de conjunto de Ritter, en el tomo 111 de 5% 
(Greschichte der Christlichen Philosophie, están también Jlenas 
de exactitud. 

(2) Physica, M1, 27 (edición de 1553). 
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Sible. Esta distinción de lo posible y de lo necesa- 
rio es el fondo de la teoria de Avicena y la base 
sobre la que quiere establecer la personalidad di- 
vina. Averrocs (1) añade, sin embargo, que, según 
Otros, Avicena no admitia la existeucia de ninguna 
substancia separada, y que su verdadera opinión 
sobre Dios y la eternidad del mundo debía buscar- 
se en la Filosofia Oriental, en que identificaba á 
Dios con el universo. 

Contra Avicena, sobre todo, fué contra quien 
dirigió Algacel su Destrucción de los filósofos. Al- 
gacel es, sin disputa, el espiritu más original de la 
escuela árabe (2). Nos ha dejado, en un curioso 
libro (3), sus confesiones filosóficas y el relato de 
su viaje á través de los diferentes sistemas de su 
tiempo. No habiéndole satisfecho ninguno, fué á 
parar al escepticismo; pero no pudiendo éste rete- 


(1) Destructio Destructionis, X, al final. Tofail, Philoso- 
Phux Autodidactus, proemio. Rogerio Bacón (Opus Majus, 
46) ha conocido la existencia de esta Filosofía Oriental, y la 
presenta también como la expresión del último pensamiento 
de Avicena. 

(2) Vénse la sabia monografía de Gosche, Ueber (7hazzalia 
Leben und Werke, que es un extracto de las Memorias de la 
Academia de Berlín de 1858. 

(3) Publicado por Schmulders en su Hysai sur les Ecoles 
Philosophiques chez les Arabes. Pallia (Mémoires de [' Acade- 
mie des Sciences Morales et Politiques, 1, 165, había comen- 
Zado ú4 dar su análisis. Véase en la Zeitschrift der Deutschen 
Morgentaendischen Gesellschaft, 1853, 172 y siguientes, el 
análisis de otro tratado de Algacel por Hitzig. 


e 
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nerle tampoco, se precipitó en la ascética y quise 
aturdir su pensamiento con las danzas misticas de 
los sufis. Llegado aquí, se detiene ante la muerte y 
el anonadamiento. Los que, después de haber filo- 
sofado, abrazan el misticismo desesperando de su 
causa, son de ordinario los enemigos más intole- 
rantes de la filosofía. Algacel, una vez convertido 
en sufí, emprendió la tarea de probar la impoten- 
cía radical de la razón, fundando la religión sobre 
el escepticismo, mediante una maniobra que ha 
seducido siempre á los espíritus más ardientes que 
sabios. lin esta lucha desplegó una perspicacia 
verdaderamente sorprendente. Muy particularmen- 
tc la critica del principio de causa dió eolor á su 
ataque contra el racionalismo. Hume no ha dicho 
más. No percibimos más que la simultaneidad, 
nunca la causalidad. La causalidad no es más que 
la voluntad de Dios en cuanto hace que dos cosas 
se sigan ordinariamente. Las leyes de la Natura- 
leza no existen, ó no expresan más que un hecho 
habitual; Dios solo es inmutable. Como se ve, esto 
era la negación de toda ciencia. Alygacel fué uno 
de esos espiritus extraños que no abrazan la reli- 
gión sine como una manera de ultrajar la razón. 
Por lo demás, corricron rumores desfavorables 
sobre la rectitud de sus sentimientos. Averrocs (1) 
pretende que atacó á la tilosofía para complacer 4 
los teólogos y desvirtuar las suposiciones que se 


e 


(1) Destructio Destructionis, prólogo y disputa UM, 8% 
edición de 1560). 
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habian levantado contra su ortodoxia. Moisés de 
Narbona nos informa que habia compuesto para 
Sus amigos un pequeño escrito secreto en que daba 
la solución de las objeciones que había presentado 
al público como insolubles (1); este escrito se en- 
Cuentra, efectivamente, en hebreo en la biblioteca 
de Leyde (2). Tofail (3) marca sus perpetuas con- 
tradicciones y prueba con evidencia que había 
compuesto obras esotéricas en las que profesaba 
doctrinas muy diferentes de las que ofreció al 
vulgo. «Acepta lo que ves—decia—y deja lo que 
has entendido; cuando el sol se levanta, te dispen- 
Sa de contemplar á Saturno.» 

Algacel ejerció una influencia decisiva sobre 
la filosofía árabe. Sus ataques produjeron el efecto 
Ordinario de las contradicciones é introdujeron en 
las opiniones de los adversarios una precisión hasta 
éntonces desconocida. AÁvempace fué el primero 
que se esforzó en rehabilitar contra él la autori - 
dad de la razón. Algacel había humillado la cien- 
Cia y pretendido que el hombre no llega á la per- 
fección si no es renunciando al ejercicio de sus 
facultades naturales. Avempace, en su célebre tra- 
tado del Nlégimen del Solitario (4), intenta probar 






















(1) Delitzsch, Catalogum Coddici IHebraorum Bibliothece 
Lipsiane, 26. 

(2) Steinschneider, Catalogum, 46. 

(3) Pococke, Philosophus Autodidactus, proemio, 19. 

(4) Véase el análisis que ha dado Munk, Mélanges, 388, 
Begún Moisés de Narbona. 
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que por la ciencia y por el desenvolvimiento ac- 
tivo de sus facultades es por donde llega el hombre 
áú identificarse con el intelecto activo. Á esta teo- 
ría psicológica unía una teoria politica, una espe- 
cie de utopia ó modelo ideal de sociedad en que el 
hombre llegaría sin esfuerzo á esa identificación. 
El triunfo del alma racional sobre la parte animal | 
es el fin de los esfuerzos de la vida moral. El acto 
de la inteligencia se opera por las formas inteliyl- 
bles que llegan al intelecto material ó pasivo y 
que reciben después del intelecto activo forma y 
realidad. Cuando el hombre, por el estudio y li 
especulación, llega á la plena posesión de su con- 
ciencia, posee el entendimiento adquirido; el cir- 
culo de la evolución humana queda acabado y al 
hombre sólo le resta morir. 

Este racionalismo elevado es también el fondo 
de la doctrina de Aben-Tofail (el Abubacer de los 
escolásticos). Su novela de Hayy-Aben Yadkan, e8- 
pecie de Robinsón psicológico, publicada por Pe- 
cocke bajo el titulo de Philosophus Autodidac- 
tus, tiene por objeto mostrar como las facultades 

d humanas llegan por su propia fuerza al orden so- 
brenatural y á la unión con Dios. El Lutodidacto 
es un peripatético mistico al modo alejandrino- 
Hay algún pasaje que parece. literalmente tradu- 
cido de Jamblico. De todos los monumentos de la 
filosofia árabe, es acaso el único que pueda ofre- 

| cernos algo más que un interés histórico. De ahí 
su fortuna singular; traducido al inglés, al holan- 


) 
| 
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dés, al alemán, el //ayy- Aben- Yadkan se ha visto 
adoptado por los cuákeros como un libro de edifi- 
cación. 

Asi, la filosofía, agotada en Oriente, adquiere 
un nuevo brillo en la España musulmana por Avem- 
pace y Tofail, pero al mismo tiempo se impregua 
de un tinte mucho más pronunciado de misticismo. 
Por otra parte, antes de esos grandes hombres, el 
panteismo peripatético habia tenido en España un 
ilustre representante, cuya existencia había sido 
un enigma para los escolásticos, que lo citan á cada 
página, y para la critica moderna, que hasta estos 
últimos años no habia logrado sacarlo del misterio. 
Munk (1) ha prestado un servicio eminente á la 
historia del espíritu humano demostrando que 
aquel Avicebron, que jugó tan gran papel en la 
filosofía cristiana de la Edad Media, no era otro 
que el judio Salomón ben-Gebirol (2), de Málara, 
renombrado en la Sinagoga como himnógrafo (3), 
y sobre todo, descubriendo en la Biblioteca Impe- 
rial (4) la traducción hebraica y la traducción la- 


(1) Literalurblatt des Orients, 1846, 46. 

(2) La transcripción misma del nombre no está fuera de 
los analogias: Ibn-Gebirol, Aben-Gebrol, Avicebron, como 
Ibn-Sina, Aben-Sina, Avicena. 

(3) Ewalt, Beitrage zur Geschichte der duslegung des Alte 
Testament, art. «Ibn-Gabirol». Jellinek, /eitrage zur Ges- 
Chichte der Kabbala, 26. 

(4) El doctor Seyerlen ha descubierto después, en la Bi- 
blioteca Mazarina, un nuevo ejemplar del Fons Vite. 
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tina de la Fuente de la Vida. Pero Aben-Gebirol 
no parece haber ejercido ninguna influencia sobre 
la filosofía árabe de su tiempo, ni aun sobre la de 
sus correligionarios. - 


S Il 


La filosofía ¿rabe se presenta ante nosotros con 
el carácter de una grande y excesiva uniformidad. 
En todos los filósofos cuya sucesión acabamos de 
presentar (excepo jazzali), el método es el mismo, 
la autoridad es idéntica, la doctrina no difiere sino 
por el grado más ó menos avanzado de desarrollo 
á que ha llegado. En las sectas religiosas derivadas 
del islamismo, es donde hay que buscar la varie- 
dad, la individualidad y el verdadero genio de los 
árabes (1). Apenas había transcurrido un siglo 
desde la muerte del Profeta, cuando ya la disputa 
comenzaba á minar el dogma que habia fundado. 
La libertad y la predestinación fueron el primer 





1) Sobre las sectas musulmanas, véase á Pococke, Speci- 
men historia Arabum ¡edición White, Oxford, 1806, pág. 17 
del texto, 203 y siguientes, notas. Hi Nahrastani, Book of 
religions and philosophical sects, publicado en árabe por Cu- 
reton Londres, 1846) y traducido por Haarbrúcker (Halle, 
1950-1851). Hadji-ILhalta Introducción de su léxico bibliográ- 
fico, t. 1, págs. 64 y siguientes, y la obra de Schmolder, que 
debe ser, no obstante, consultada con alguna reserva. 
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objeto en el cual se ejerció la actividad teológica. 
Los kadaritas(partidarios de la libertad) y los ¿jaba- 
ritas (partidarios de la predestinación), sostuvieron 
la larga guerra de los textos y de la razón en este 
eterno campo de batalla. Los atributos de Dios fue- 
ron la segunda manzana de la discordia. El extre- 
mado rigor del monoteismo que reina en el Islam, 
la atención constante en combatir los dogmas cris- 
tianos de la Trinidad y de la Encarnación, en re- 
petir sin cesar: «Dios no tiene hijos; Dios no tiene 
madre; Dios no engendra; Dios no es engendrado», 
hizo trabajar mucho en este sentido á los espíritus. 
Unos (los moattiles), negando á Dios todo atributo 
positivo y susceptible de ser referido 4 las criatu- 
ras, hacian de El un ser abstracto, del cual no se 
podía afirmar nada. En general, los filósofos y las 
sectas filosóficas, por oposición á las hipóstasis del 
Dios de los cristianos, eran de esta opinión y ne- 
gaban los atributos distintos de la esencia divina. 
Otros, tÍáles como los sifatites (partidarios de los 
atributos) y los feschbihitas (asimiladores), hacian 
á Dios á imagen del hombre y se escalonaban en 
los diferentes grados del antropomorfismo. Los as- 
charitas se esforzaron en combinar las doctrinas de 
los djabaritas y los sifatites con algunas restric- 
ciones, para no caer en el fatalismo absoluto y en 
el antropomorfismo materialista. Para los hascha- 
witas, por el contrario, Dios es un ser corporal, 
habitante en un lugar determinado. Está sentado 
sobre un trono, tiene pies y manos, etc. 
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Enfrente de este dogmatismo intemperante, el 
escepticismo se manifestaba en sectas indefinida- 
mente variadas. Los somanitas rechazaban todo 
conocimiento adquirido por la especulación y no 
admitían sino lo que se toca y se ve; pasaban por 
malos creyentes. Los talimitas, por otro género de 
escepticismo, fundaban la certidumbre de la con- 
ciencia sobre la autoridad de un hombre infalible, 
el sinam. Se confundian casi con los batinianos, ca- 
balistas musulmanes que buscaban la verdad en 
las letras y los números (1). Por último, la misma 
incredulidad franca y declarada formaba sectas 
en el seno del islamismo; karmatas, fatimitas, is- 
maelitas, drusos, kaschiselimos, sectas de doble al- 
cance que aliaban el fanatismo á la incredulidad, 
la licencia al entusiasmo religioso, la audacia del 
libre pensamiento á la superstición del iniciado y 
á la indiferencia del quietista. Tal es, en efecto, el 
carácter grotesco de la incredulidad musulmana. 
Flotando indecisa entre la secta religiosa” y la so- 
ciedad secreta, encubre la más repugnante inmo- 
ralidad, lo impiedad más declarada, bajo el velo 
de la iniciación. No creer nada y permitirselo todo: 
tal es su fórmula. Por lo demás, el carácter vago 
de las diversas denominaciones por las cuales los 
musulmanes designan á los incrédulos, no nos per- 
miten señalar siempre bien el matiz de las opinio- 
nes que consideran como heterodoxas. Asi, bajo el 


(14 De Sacy, Chrestomatie arabe, t. Jl, pág. 250. 
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hombre de zendtk (1), se confundian las sectas in- 
fames y comunistas, salidas de Bardesana, de Maz- 
dak, del maniqueismo y los librepensadores (ahl-el- 
tarkil, los hombres de la evidencia), que no admi- 
tian sino lo que está probado. El pueblo apenas 
hace diferencia entre los que no creen lo que él. 

veces los zendiks se asociaban al sabeismo y á 
la idolatría (2). 

Tales eran los productos ridiculos de esta gran- 
de ebullición en que flotaron todos los elementos 
del islamismo del siglo II al VI de la hégira. Una 
teología liberal y racionalista, la de los motazeli- 
tas (disidentes), reunió algún tiempo á los espiritus 
moderados. El motazelismo representa, en el Islam, 
un protestantismo de la especie de Schliermacher. 
La revelación es un producto natural de las facul- 
tades humanas; las doctrinas necesarias á la sal- 
Vación son del dominio de la razón; la razón basta 
Para llegar á ellas, y en todo tiempo, aun antes de 
la revelación, se ha podido llegar á conocerlas. La 


(1) Sobre el origen de esta palabra, véase á Zeitschrift der 
deutschen morgenloondischen Gesellschaft, 1852, pág. 108-609; 
1853, pág. 103-104. 

(2) Compúrese con Sacy, Exposé de la religion des Druces 
y Chrestomathie arabe, t. 1, pág. 306; t. Il, págs. 96, 191, 205 
Y Biguientes, y el mismo, traducción de la Historia de los Sas- 
Sanidas, de Mirkhond, al final de Las Anfigitedades de Persia, 
Páginas 361 y siguientes. Véase también Journal Asiatique, 
Octubre de 1850, pág. 345, y una interesante lección de He- 
Dbormand, sobre la incredulidad en el seno del islamismo. 
(Questions historiques, lección XVII.) 
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escuela de Bassorah fué, bajo la protección de los 
Abasidas, el centro de este gran movimiento de 
reforma, cuya expresión más completa se encuen- 
tra en la gran Enciclopedia de los hermanos de la 
sinceridad (Ibuan-Asafa) (1), tentativa de conci- 
liación entre la filosofía y el islamismo que no pa- 
reció satisfacer ni á los filósofos ni á los devotos. 
Así, aparte del estudio de la filosofía griega, el 
islamismo se abría á la actividad de los espiritus 
racionales, que se designaba con el nombre de Ra: 
lám, casi sinónimo de Exscolástica (2). El Ralám, 
cuya existencia es anterior á la introducción de la 
filosofia griega entre los musulmanes bajo A!ma- 
mun (3), no representa primero á ningún sistema 


(1) Véase el trabajo de Fliigel sobre esta notable asocia- 
ción en la Zeischrift der deutschen moryentiendischen (Ge- 
sellschaft, 1859, pág. 1 y siguientes. Cf. Gosche, Ghazzall, 
290 y siguientes. 

(2) Rulám representa on árabe todos los matices de la pa- 
labra %oyo<. Sobre el origen y ol sentido preciso de esta ¡ala- 
bra, véase 4 Goerchthal en Memorias de la Academia «de 
Viena, t. 1, pr., 50, pág. 432. Delitzsch, .inekdota zur (e8- 
chichte der mittelalter schalastik unter Juden und Moslemen, 
292 y siguientes. Schmaders, Essaí, 133, 139, IHaarbrucker, 
Trad. de Schahristani, t. 11, notas 390 y siguientes. Munk; 
Mélanges, 320 y siguientes. Motecallem participio derivado 
de la misma raiz) designa al teólogo dogmático, por oposición 
al faquih, teólogo casuista. La palabra Mcoloyor, en Aristóteles 
Metaphisica, 1. MUI, cap. VII, estaba traducida en la versión 
árabe de que se servía Ibn-Roschd por Motecallemin. 

(3) Se encuentran vestigios desde el año 720 aproximada- 
mente. Véase Journal Asiatique, Abril-Mayo 1859, páginas 
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particular. Bajo esta frase se ocultó á veces una 
gran libertad de discusión (1). Pero cuando el favor 
concedido á la filosofía puso en peligro los dog- 
mas del islamismo, el oficio del Ralám cambió, y 
consistió en adelante en defender con las armas de 
la dialéctica los dogmas atacados, poco más ó me- 
nos como entre nosotros la teología, de dogmática 
que era primero, ha llegado á ser en nuestros dias 
Sobre todo apologética (2). El objeto principal de 
los Motecallemin es establecer contra los filósofos 
la educación de la materia, la novedad del mundo 
y la existencia de un Dios libre, separado del 
mundo y obrando sobre el mundo. El sistema de 
los átomos les pareció favorable para la polémica 
que querían sostener; lo escogieron. «Los átomos— 
decian—han sido creados por Dios; Dios podría 


3979-80, nota. Según una tradición referida por el Lataon, deba 
$u origen á un copto convertido al islamismo. 

(ly Véase el encantador relato de Al-Homaidi, traducido 
por Dozy (Journal Asiatique, Julio 1363, págs. 92-98). Entre 
las cuestiones tratadas en la colección de las decisiones del 
Abuelo de Ibn-Roschd (suplemento árabe núm. 398), lns hay 
Precisamente que versan sobre la ortodoxia de los Moteca- 
llemin. 

(2) He aqui la definición que el Zarifat da del Ralám; 
“Una ciencia, en la cual se diserta sobre la esencia de Dios, 
Sus atributos y las condiciones de las cosas posibles, con arre- 
glo 4 los cánones del Islam, para refutar la metafísica de los 
filósofos.» (Edición Fligel, pág. 1M; Lipsia, 1845). Ibn- 
Rhaldom da una definición semejante. (Sacy, Chrestomatie 
arabe, 1, 167.) Pero tales definiciones no concuerdan mús que 
con la acepción más moderna de la palabra Ralám. 


Tomo 1 Y 
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destruirlos, y sin cesar crea otros nuevos: todo lo 
que existe es directamente obra suya. Las priva- 
ciones, accidentes negativos (la obscuridad, la 
ignorancia, ete.), son producidos por Dios en la 
substancia que los contiene, lo mismo que los acci- 
dentes positivos (1). Asi Dios crea la muerte, Dios 
crea el reposo, como cerca la vida, como crea el 
movimiento. El alma misma no es más que un acci- 
dente que Dios continúa sin cesar. La causalidad 
no reside en las leyes de lia Naturaleza; sólo Dios 
es causa. Dos hechos nunca se encadenan necesa- 
riamente uno con otro, y el conjunto del universo 
podría ser distinto de lo que es.» Tal es cl sistema 
que los Motecallemin juzgaron mejor como opuesto 
al peripatetismo de los filósofos (2), sistema muy 
endeble indudablemente, como todos los que son 
concebidos por las necesidades de la polémica, 
pero estaba recomendado por esa falsa apariencia 
de claridad que seduce al vulgo. Vamos á ver 
ahora cómo 1bn-Roschd, Maimónides y los últimos 
representantes de la filosofía árabe intentan un 
esfuerzo supremo contra este sistema, esfuerzo que 
no servirá más que para demostrar una vez más 


(1) Los motazelitas, que lbn-Roschd asimila siempre á los 
Motecallemin, consideraban la misma privación como una 
substancia. Cf. Destructio Destructionis, disput. IM, página 
119, v.? 

(2) Vóase la Guía de los extraviados, de Maimónides, capi- 
tulo LXXI y siguientes, t. I, págs. 332 y siguientes, 391 y sl- 
guientes. (Trad. Munk.) 
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qué distancia hay entre las fórmulas con que se 
Sutisface la fe popular y las que la ciencia inde- 
pendiente se ve precisada 4 formular. 


$ Ill 


lay que hacer á la filosofía árabe la justicia de 
que ha sabido abordar con audacia y penctración 
los grandes problemas del peripatismo y de que ha 
perseguido su solución con vigor. ln eso me parece 
Superior á nuestra filosofia de la Edad Media, que 
tendía siempre á empequeñecer los problemas y á 
abordarlos por el lado dialéctico y sutil. 

Ahora bien; todo el espíritu de la filosofía ára- 
be, y por consiguiente, todo el Averroismo, se re- 
Sume en dos doctrinas, ó como decía la Edad Me- 
dia, en dos grandes errores, que están intimamente 
ligados entre sí y constituyen una interpretación 
Completa y original del peripatetismo: la eterni- 
dad de la materia y la teoría de la inteligencia. La 
filosofia nunca ha propuesto más que dos hipótesis 
Para explicar el sistema del universo: de una par- 
te, Dios libre, personal, poseedor de los atributos 
que lo determinan, providencia, eausalidad del 
Universo transferida 4 Dios, alma humana subs- 
tancial é inmortal: de otra, materia eterna, evolu- 
Ción del germen por su fuerza latente, Dios inde- 
terminado, leyes, naturaleza, necesidad, razón, 
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impersonalidad de la inteligencia, inmersión y 
reabsorción del individuo. La primera hipótesis se 
basa en una idea demasiado cxaltada de la indivi- 
dualidad; la segunda, en una perspectiva dema- 
siado exclusiva del conjunto. La filosofía árabe, y 
en particular la de Ibn-Roschd, se coloca de la 
manera más decidida en la segunda de estas cale- 
gorías (1). 

El problema del origen de los seres es el que 
preocupa más á. Ibn-Roschd: se repite en todos sus 
escritos, y siempre con nueva insistencia. Pero en 
ninguna parte lo ha tratado con más extensión que 
en el XII libro de la metafísica. «Hay 
bre el origen de los seres dos opiniones opuestas, 
entre las cuales existen otras intermediarias: unas 
explican el mundo por la evolución, otras por la 
ercación. Los partidarios de la evolución dicen que 
la generación no es más que la salida á luz y en 
cierto modo el desdoblamiento de los seres; el 
agente en esta hipótesis no tiene otra función que 
hacer surgir los seres unos de otros y distinguir- 
los (2); es, pues, evidente que sus funciones se re- 
ducen á las de motor. En cuanto á los partidarios 
de la creación, dicen que el agente ¿Proc duce el ser, 
sin que necesite para eso de una DARETA "preexis- 
tente. Esta es la opinión del Motecallemin de nues- 





(1) Ibn-Sabin definia 4 Dios como «la realidad de los seres-. 
Nuestro munuscrito señala (suplemento árabe, 525, folio 40 
panteistas en Egipto hacia el siglo X de nuestra era. 

(2) Cf. Metaphysica, libro XIT, f. 334, v.? 
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tra religión y de la de los cristianos, por ejemplo, 
de Juan el Cristiano (Juan Philopon), que pretende 
que ¡a posibilidad del ser creado no reside más que 
en el agente. En cuanto á las opiniones intermedias, 
redúcense á dos, pero la primera admite á su vez 
dos caracteres bastante diversos. Estas opiniones 
están de acuerdo en un punto, en que la generación 
no es más que una transmutación de substancia, 
que toda generación supone un sujeto y que nada 
8e engendra sino por su semejante “Begún la pri- 
Mera de estas opiniones. el agente crea la forma é 
imprime esta forma á una materia existente. Entre 
los partidarios de este sentimiento, unos separan 
Por completo el agente de la materia y lo llaman 
el donador de las formas; esta es la opinión de Ibn- 


| Sina (1); otros us sostienen que el agente tan pronto ' 
está separado de la materia, así cuando el fuego 
gngendra al fuego ó el hombre engendra al hombre; . 


Como separado, cual sucede en la generación de 
los animales y de las plantas, que nacen de lo de- 
Semejante: tal es la, opinión de Temiscio, y acaso 

de AltarabiYLa opinión es la de Aristóte- e 
les: consiste en decir que el agente produce á la 
Yez el compuesto de la matería y de la forma, 
dando el movimientro á la materia y transformán- 
dola hasta que todo lo que alli estaba sin potencia 


Pase al acto. Según esta opinión, el agente no hace Ñ 
d a 





O 


(1) Cf. Desfructio Destructionis, pars alt., disput. 111, 
350, y.* ' 





e 
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más que conducir al acto lo que estaba en potencia - 
y realizar la unión de la materia y de la forma. 
Toda creación se reduce asi 4 un movimiento, cuyo 
principio es el calor. Este calor, esparcido en el 
agua y en la tierra, engendra los animales y las 
plantas que no nacen de una semilla (1). La Natu- 
raleza produce todo eso con orden, con perfección 
y como si estuviese guiada por una inteligencia 
superior, aunque esté desprovista de inteligencia. 
Estas proporciones y esta energía productora, que 
los movimientos del sol y de las estrellas dan á lo3 
elementos, son lo que Platón llamaba las ideas. 
Según el sentir de Aristóteles, el agente no crea 
forma alguna, porque si la crease, algo podria 
salir de la nada. Esta es la falsa hipótesis con 
arreglo á la cual se representan las formas como 
creadas, que ha inducido á ciertos filósofos 4 creer 
que las formas son algo real y que hay un dador 
de formas; es la misma opinión que ha llevado á 
los teólogos de las tres religiones que existen el 
nuestros dias á decir que algo puede salir de la 
nada (2). Partiendo de este principio, los teólogos 
de nuestra religión han supuesto un solo agente 
que produce todos los seres sin intermediario, agen- 
te cuya acción se ejerce en el mismo instante pol 





(1) La teoria de la generación espontánea por medio de la 
putrefacción y de la acción del sol está generalmente admi- 
tida por los árabes. Véase á Ibn-Tofail, El filósofo autodi- 
dacto. 

2) Cf. De Celo el Mundo, 17. 
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una infinidad de actos opuestos y contradictorios. 
Según esta hipótesis, el fuego no quema, el agua 
no humedece; todo tiene necesidad de una crea- 
ción especial y directa. Además, cuando un hom- 
bre lanza una piedra, pretenden que el movimiento 
no pertenece al hombre, sino al agente univer- 
sal (1). Destruyen asi la actividad humana. Pero 
hay una doctrina más sorprendente aún. Si Dios 
puede hacer pasar algo del no-ser al ser, puede 
del mismo modo hacerlo pasar del ser al no-ser; 
la destrucción, como la generación, es obra de 
Dios; la muerte es una ereación de Dios. Según 
nosotros, por el contrario, la destrucción es un 
acto de la misma Naturaleza que la generación. 
Todo ser engendrado lleva en si la corrupción en 
potencia. Para destruir, como para crear, el agen- 
te no tiene más que hacer pasar la potencia al 
acto. Asi, pues, hay que poner siempre uno en- 
frente de otro la potencia y el agente. Si uno fal- 
tase, nada existiría ó todo existiria en acto: dos 
consecuencias igualmente absurdas. » 

Toda la doctrina de 1bn-Roschd, todo el fondo 
de su polémica contra los Motecallemin está con- 
tenido en este pasaje esencial (2). La generación 
no es más que un movimiento. Ahora bien; todo 


(1) Cf. Destructio Destructionis, para alt., disput. l. 

(2) Véase tambión Destructio Destructionis, 1, JT, X. Tbn- 
Roschd se musstra más conciliador en los dos tratados sobre 
la unión de la teología y de la filosofía. Véase págs. 11 y si- 
guientes, 79 y signientes, del texto publicado por Múller. 


Y 
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movimiento supone un sujeto. Este sujeto único, 
esta posibilidad universal es la materia primera, 
dotada de receptividad, pero despojada de toda 
cualidad positiva y apta para recibir las modifi- 
caciones más opuestas (1). Esta materia primera 
no es susceptible de nombre alguno ni de ninguna 
definición. No es más que la simple posibilidad. 
Toda substancia es, pues, eterna por su materia, 
es decir, por su potencia de ser. Decir que una 
cosa pasa del no-ser absoluto al ser, es decir que 
posee una disposición que nunca ha tenido (2). La 
materia no ha sido engendradua y es incorrupti- 
ble (3). La serie de las generaciones es infinita a 
parte ante y a parte post (4); todo lo que es posible 
pasará al acto; de lo contrario habría algo inútil 
en el universo (5), y luego, en medio de la eterni- 
dad, nn hay diferencia entre lo que es posible y lo 
que es (6). El orden no.ha precedido al desorden, 
ni el desorden al orden. El movimiento no ha pre- 
cedido al reposo, ni el reposo al movimiento. 1l 
movimiento es eterno y continuo, porque todo mo- 


(1) Zimara interpreta asi el pensamiento de Averroes: Ma- 
teria est nua secundium subjectum, el multa secundum poten- 
tias el hubilitates ad recipiendum formas contrarias. (Solutio 
contradictionis, folio 62, edición de 1560.) 

(2) Physica, 1, 18. Ibidem, VI, 155. 

(3) Physica, 1, 2. Physica, VVWI, 191. Metaphysica, Xi, 
941, v.” De Substantia Orbic, IV, 324, v.*” 325, 

14) Physica, VUIL, 176 y siguientes. 

¡$ Physica, VII, 184. 

(6) Physica, UI, 47. 
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virmiiento tiene su causa cn un movimiento ante- 
rior (1). El tiempo no existe sino por el movimien- 
to. No medimos el tiempo sino por los cambios de 
disposición que observamos en nosotros mismos. 
5 el movimiento «del universo se detuviese, cesa- 
riamos de medir el tiempo, es decir, perderiamos 
el sentimiento de la vida sucesiva y del ser. No se 
mide el tiempo durante el sueño, sino por los mo- 
vimientos de la imaginación; cuando el sueño es 
muy profundo y el movimiento de la imaginación 
se extingue por completo, la conciencia del tiempo 
desaparece. El movimiento sólo constituye un antes 
y un después en la duración. Asi, pues, sin el mo- 
Vimiento no habría ninguna evolución sucesiva, es 
decir, nada existiria (2). 

De ahí resulta que el motor no obra libre- 
mente, como pretenden los Motecallemin. Ibn-Snia, 
que les ha hecho tantas concesiones, ha imagina- 
do, para complacerles, su clasificación de lo posi- 
ble y de lo necesario. Coloca el mundo en la cate - 
Soria de lo posible y supone que hubiera podido ser 
diferente de lo que es. Pero ¿cómo llamar posible 
aquello cuya causa es necesaria y eterna? La li- 
bertad supone novedad. Ahora bien; Dios no tiene 


11 Physica, VU, 155-151, De Culo, 19%. Epitome Mela- 
Physicoe, YV, 898. De substantia Orbis, 1V, 324. Cf. Aristóte- 
les. Metaphisica, 246 (edición Brandis). 

22 Phaysica, IV, 82 y siguientes. Este pasaje es uno de los 
mis ingeniosos de Ibn-Roschd. Sobre el sueño desarrolla opi- 
hiones absolutamente análogas 4 la de Dugald Stewart. 
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razón de ser nuevo (1). El mundo no hubiera podi- 
do ser ni más grande ni más pequeño de lo que es, 
porque sólo el capricho hubiera medido esta medi- 
da más bien que esta otra (2). El azar no es causa 
eficiente sino rara vez y accidentalmente. Sin em- 
bargo, más justo es atribuir al azar los aconteci- 
mientos de este mundo, que todo el orden de los 
cuerpos celestes; asi, Aristóteles trata más severa- 
mente 4 Demócrito y 4 los que sustentan la primera 
opinión que á los partidarios de la segunda (3). 
Dios, por consiguiente, no conoce más que las 
leyes generales del universo; se ocupa de la espe- 
cie y no del individuo (4), porque si conociese lo 
particular, habria innovación perpetua en su ser. 
Por lo demás, si Dios gobernasc, inmediatamente 
el mal del universo sería obra suya; ó bien, habría 
que atribuirle la facultad de realizar lo imposible, 
lo cual sería admitir el principio de los sofistas (5). 
La única opinión reverente hacia Dios es, pues, la 
que reduce su providencia á no ser más que la 
razón general de las cosas. Según esta hipótesis, 


(1) Immpossibile est quod actio nova fial per voluntatem 
antiquam. (Physica, VUI, 159.) C£, Destructio Destructionis, 
I, 21, y pars. alt., 1, 333, v.” 

(2) De Calo et Mundo, 119, v.? 

(3) Expositio media in Physicam, 202, v.? y siguientes. 

í4) Destructio Destructionis, X1 y XII; Metaphysica, 
XI, 37. 

(5) Epitome Metaphysico:, YV, 399 , v.” (edición de 1560). 
Destructio Destructionis, 1, 341, v.? 
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todo lo que hay de bien en el mundo le es imputa- 
ble, puesto que lo ha querido; el mal, por el con- 
trario, no es obra suya, sino la consecuencia fatal 
de la materia que contraría sus planes (1). 

Hasta aquí Ibn-Roschd no me parece más que 
un intérprete fiel é inteligente del pensamiento de 
Aristóteles, expresado sobre todo en el 1 y VIII 
libros de la Fisica y en el XI de la Metafísi- 
ca (2). Como el ser, según Aristóteles, está com- 
puesto de un elemento indeterminado (la materia) 
y de un elemento determinativo (la forma), la ma- 
teria se convierte, según esta opinión, en el infinito, 
en el fondo permanente de toda cosa. La materia 
es lo posible, y lo posible es lo eterno. Seguramen- 
te, era fácil de atacar la forma de este razona- 
miento, y con razón los Motecallemin replicaban: 
«Vuestro amor es considerar la posibilidad como 
una cosa real. La posibilidad no tiene subsistencia 
alguna; es un puro concepto de nuestro espíritu, sin 
ninguna realidad» (3). Esto era perentorio contra 
la expresión algo grosera de la teoría aristotélica, 


(1) En la Destrucción de la destrucción, MI, 101 y 102, 
1bn-Roschd habla de la Providencia á la manera vulgar y con 
una pompa de lenguaje que no es habittial en él; pero este 
pasaje parece haber sido considerablemente modificado por el 
traductor judio. 

(2) Cf. Aristóteles, Metaphysica, XIT y VI (trad. Cousin, 
195 y siguientes:; Brandis, Aristoleles und seine Bkademis- 
chen Zeilgenossen, 2.* parte, 905 y siguientes (Berlin, 1857). 

(3) Sohmalders, Essai, 159. 
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pero no minaba la profunda verdad que sirve de 
base á esta teoría, á saber: la identidad del fondo 
permanente de las cosas, la eternidad del Océano 
del ser, en cuya superficie se marcan las líneas 
siempre oscilantes y variables de la individualidad. 


$ IV 


La extremada sencillez con que concebimos el 
mundo invisible, nos ha puesto en la imposibilidad 
de formarnos idea del sistema mucho más compli- 
cado que se encuentra en las religiones y en las 
filosofías de la antigúedad. Eones, genios, sephi- 
roth, demiurgo, metatron, etc., todo ha desapareci- 
do desde que el inexorable Océano ha puesto en 
fuga á los dioses con su axioma escolástico: No hay 
que multiplicar los seves sin razón. 

La filosofía árabe está. lejos de ser tan sobria. 
Una numerosa jerarquía ocupa todo el intervalo 
entre Dios y el hombre. «El gobierno del univer- 
so—dice Ibn-Roschd—se asemeja al gobierno de 
una ciudad en que todo parte de un mismo centro, 
pero no todo es obra inmediata del soberano (1)». 
La profunda concepción de Aristóteles, ese dios 
del libro XII de la Metafísica, inmóvil, separa- 


11) Destructio Destructionis, WA, 121; Epitome Metaphy- 
sico, IV, 395. 


Biblioteca Nacional! de España . 





AVERROES Y EL AVERRuIsMO 141 


, do centro del universo, que dirige y mueve el mun-! 
do sin verlo, por la atracción del bien y de la be- 
lleza; este newtonismo metafisico, tan sencillo, no 
satisface 4 los árabes. Nunca hubo dios tan de- 
terminado, tan aislado del mundo como el de Aris- 
tóteles. Si se aplica el nombre de panteisino á las 
doctrinas que temen limitar á Dios, ninguna doe- 
trina ha sido más opuesta que la suya al panteíis- 
mo. Esta teodicea podía convenir á una escuela 
naturalista como la escuela peripatética: para sim- 
plificar su objeto y descartar todo lo que tenga vi- 
sos de hipótesis, el naturalista quisiera señalar á 
Dios de una vez su puesto determinado y relegarlo 
lo más posible del campo de la experiencia. La 
escuela árabe no pudo plegarse á una condición tan 
sencilla. Hubo que agregar una especie de minis- 
tro á este rey invisible para ponerlo en contacto 
con el universo; de cesta suerte, se llegó á algo aná- 
logo al koyo =pogogixos de Filón, imagen y manifesta- 
ción de los poderes ocultos en las profundidades de 
la existencia infinita. 

Lo pasivo nunca llega al acto sino por medio 

) de una potencia activa (1), y lo contingente no 
puede explicarse por una serie de causas hasta el 
infinito (2). Indudablemente el circulo de las cau- 

sas no podría detenerse en un momento dado. La 


(1) Physica, 1, 31. Destructio Destructionis, VI, 150. 
Cf. Ravaisson, Essai sur la metaphysique d' Aristote, 1, 542 y 
siguientes. 

(2) Metaphysica, 11, 50. 
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lluvia sale de la nube, la nube sale del vapor, el 


gs vapor de la lluvia, la planta sale de la planta, el 


y 


o 


*hombre sale del hombre por la corrupción del ser 


«"* denerador, sin que sea permitido en esta cadena 


continua tomar por punto de partida un momento 
más bien que otro (1). ¿Dónde, pues, buscar la 
causa de lo múltiple? De lo uno no puede salir más 
que lo uno. Un solo ser puede ser el producto in- 
mediato de Dios y estar en relación directa con El. 
Este ser es la inteligencia primaria (2), el primer 
motor de las estrellas fijas, especie de demiurgo, 
cuyo origen debe buscarse en el capitulo VII del 
libro XII de Metafísica, mal entendido y confinado 
con datos alejandrinos, y acaso, por una especie de 
compromiso del cual ofrecen inmensos ejemplos las 
sectas antagonistas, con la doctrina de las hipós- 
tasis y del Verbo, que por esa parte tan enérgica- 
mente eran combatidas. I'sta inteligencia prima- 
ria, este primer motor, que es para Aristóteles el 
mismo Dios, no es para los árabes más que el prir 
mer agente del universo, á quien se aplican las 
magníficas expresiones con las cuales Aristóteles 
ha tratado de expresar el modo de acción de la in- 
teligencia divina (3). El Corán mismo proporciona 

11) Destructio Destructionis, IV, 152, 158. 

¡2) Fipitome Melaphysice, IV, 395 y sigientes. 

18) Para convencerse, basta leer el Kpítome de la Metafí- 
sica, IV, 896. En una ocasión, sin embargo, 1bn-Roschd pare- 


ce identificar á Dios con la inteligencia primaria, porque dice 
que la Naturaleza nada tiene de superdluo (1bidem, 397). 
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argumentos pura esta teoria, porque está escrito: 
La primera cosa creada por lios es la inteligencia. 
Platón, según Ibn-Roschd, no ha querido expresar 
otra cosa cuando dice en su estilo figurado que 
Dios creó los ángeles por la mañana, y que des- 
pués de haberles dejado el cuidado de crear todo 
lo demás, descansó (1). Galeno ha entrevisto la 
misma verdad, cuando habla de esa forma infor- 
mante, á la cual corresponde verdaderamente el 
nombre de creador (2). Muchas sectas religiosas, 
más ó menos impregnadas de gnosticismo, los tali- 
mitas, los batentanos, los sabeístas, profesaban una 
doctrina análoga y admitían la inteligencia como 
el primer impulso de toda criatura (3). 

«Como la naturaleza de los astros—habia dicho 
Aristóteles—es cierta esencia eterna, y como lo que 
mueve es eterno y anterior á lo que es movido... 
es evidente que haber tantas esencias cternas de 
Bu naturaleza como planetas, hay, y que cada una 
debe estar inmóvil en sí... Una es la primera, otra 
es la segunda, en un orden correspondiente al mo- 
Vimiento de los astros entre si» (4). «Una tradición 
procedente de la antigúedad más remota—dice en 


a e 


(1) Metaphysica, XII, 344, Cf. Destructio Destructionis, 
X1l y XV. 

(2) Dextructio Destructionis, pars. alt., 111, 350, 

(3) Schmolders, Essai sur les écoles philosophigues des 
arabes, 202. 

(£) Metaphysica, XUL, vHmi (traducción Cousin, 203, edición 
Brandis, 251). 
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. Otra parte—y transmitida á la posteridad bajo la 
envoltura de la fábula, nos enseña que los astros 
son dioses y que la divinidad abarca toda la Natu- 
s¿aleza. Todo lo demás no es más que un mito. Pero 
si se desprende de aqui el principio para conside- 
rarlo en si solo, á saber: que las primeras esencias 
son dioses, se pensará que son doctrinas verdade- 
ramente divinas...» (1). Este extravagante dicta- 
men, que parece una reminiscencia de Pitágoras ó 
de Platón y que ha sorprendido á todos los comen- 
taristas hasta el punto de 'que muchos criticos no 
han temido poner en duda la autenticidad del libro 
en que se encuentra (2), fué el texto primitivo de 
lá teoria de las inteligencias, que forma uno de los 
puntos más característicos de la filosofía de los 
árabes, y á la cual su sincretismo mezcló tantos 
elementos extraños. La hipótesis mecánica de New- 
ton ha trastornado tan profundamente las ideas 
sobre el sistema del universo, que todas las con- 
cepciones de la antigiiedad, de la Edad Media, del 
Renacimiento, del mismo Descartes, sobre el mun- 
do, nos parecen hoy los sueños de otra época. Por 
muchos esfuerzos que hiciésemos, no renunciare- 


(1) Thidem (trad. Cousin, 212, edic. Brandis, 254). 

(2) Cf. Vacherot, Theorie des premiers principes selon Aris- 
lote, 48 y sigs. (Caen, 1336). Ravaisson, Esgai sur la metaphy- 
sique d' Aristote, 1, 103 y 104. Pierron y Zevort, Metaphysique 
d'Aristote, 1, introd., LXXXVI11 y UXXxIXx, y IL, 361 y siguien- 
tes. Michelet, Examen critique de la Metaphysique d' Aristole, 
194-195. * 
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mos nunca bastante francamente á nuestras ideas 
modernas para comprender, es decir, para no en- 
contrar absurdos el e Coalo et Mundo, el tratado 
Del Mundo á Alejandro, el De Substantia Orbis. La 
homogeneidad del universo era entonces mal com- 
prendida; no se podía suponer que un mismo siste- 
ma se extendiese á todas las partes del mundo y 
que la misma ley que aquí determina el movi- 
miento de un átomo presidiese las revoluciones de 
los cuerpos celestes. Ibn-IRoschd no es; pues, res- 
ponsable de lo que su teoría del cielo pueda tener 
para nosotros de grotesco y de inconcebible. Il 
cielo 4 sus ojos es un ser eterno, incorruptible, 
todo en acto, simple, sin pesadez, movido por un 
alma (1). En efecto, el movimiento circular no 
puede venir más que de un alma, no siendo sus- 
ceptibles los cuerpos sino del movimiento de arriba 
abajo. Ll cielo no está compuesto de materia y de 
forma. No está en un lugar sino accidentalmen- 
te (2). Js el más noble de los seres animados (3). 
Infinito en cuanto á la duración, el movimiento 
del cielo no lo es en cuanto á la santidad (4). Si 
una sola estrella viniese á agregarse al cuerpo es- 
trellado, este cuerpo se detendria en el mismo ins- 
tante, porque la medida de su fuerza es exacta- 


(1) De Substantia Orbis, V; De Caldo el Mundo, 67. 
(2) Physica, 1V, 66 y sigs. 

(3) De Substantia Orbis, VI. 

(4) De Substantia Orbis, YU. De Colo el Mundo, 151. 
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mente proporcionada á la masa, y si se detuviese 
un instante, el primer motor no podria ponerlo 
otra vez en movimiento: se corromperia por el re- 
poso, y con él todos los seres cuya esencia consiste 
en moverse (1). No es, pues, incorruptible y eterno 
por su naturaleza íntima, sino por la acción conti- 
nuada del primer motor, y el Profeta ha podido 
decir con verdad: «Todo es corruptible excepto su 
taz» (2). 

El cielo es, pues, en sentir de Ibn-Roschd, un 
ser vivo, compuesto de muchos orbes que repre- 
sentan los miembros esenciales á la vida, y en el 
cual el primer motor representa el corazón de 
donde irradia la vida para los demás miembros (3). 
Cada orbe tiene su inteligencia, que es su forma, 
como el alma racional es la esencia del hombre: 
estas inteligencias, jerárquicamente subordinadas, 
constituyen la cadena de los motores, que propagan 
el movimiento de la primera esfera hasta nos- 
otros. El deseo es el móvil al cual obedecen (4); 
buscando lo mejor, se mueven sin cesar, porque 
el movimiento no es más que el ansia de lo mejor. 
Su entendimiento está siempre en acto y se ejerce 
sin desfallecimiento alguno fuera de la imagina- 


(1) De Substantia Orbis, VI. De Generatione el Corrup- 
tione, 318. 

(2) De Substantia Orbis, V1I. 

(3) Zimara, Solutio contradictionis, 212. 

(4) Physica, VIUL, 85. De Ceelo el Mundo, 125. Metaphysi- 
ca, XII, 337, 351. 
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ción v de la sensibilidad (1). Sé conocen á sí mis- 
mos, y tienen conocimiento de todo lo que pasa 
en los orbes inferiores; la inteligencia primaria 
tiene, por consiguiente, conocimiento completo de 
todo lo que pasa en el universo. Así, pues, una 
hipótesis vaga, indecisa, sin conexión con el resto 
de la doctrina peripatética, ha llegado á ser en 
manos de los árabes una teoria de los primeros 
principios del universo, extravagante, hay que 
confesarlo, pero ingeniosamente encadenada en to- 
das sus partes, y de la cual ha salido, como vamos 
á ver, toda su psicologia, como una aplicación 
particular. 


5 V 


La teoría de Ibn-Roschd sobre las inteligen- 
cias planetarias no es más que un comentario am- 
plificado del libro XII de la metafisica; su teo- 
ria del entendimiento humano no es más que el 
libro 111 del Tratado del alma, interpretado con 
la sutileza, las analogias aventuradas y la mezco- 
lanza de las doctrinas misticas que caracterizan á 
la filosofía árabe. «Hay en el hecho del conoci- 
miento dos elementos análogos 4 la materia ó á la 





11i Da Beatitudine anime. V. Destructio Destructionis, 
AVI, 325 y sigs. De Colo et Mundo, 127. Physica, IV, 66 y 
siguientes. Epitome Metaphysica, IV, 394. 
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forma, es decir, un principio pasivo y un principio 
activo; en otros términos, hay dos inteligencias: 
una material ó pasiva Deo, E OYVANAEL, duvazrq, Cyvz- 
pevoc)i la otra, formal ó activa (» evzedeycta mntemtmoc |): 
una, susceptible de convertirse en todas las cosas 
al pensarlas; la otra, que hace á las cosas inteli- 
gibles. Lo que obra es superior á lo que sufre; 
luego la inteligencia activa es superior al entendi- 
miento en potencia. La inteligencia activa es sepa- 
rada, imperecedera (yprszor, xx amaba, xxi Ways, 23 
ou ws evepyata); la inteligencia pasiva, por el con- 
trario, es perecedera y no puede prescindir de la 
inteligencia activa. Ahora bien; el verdadero en- 
tendimiento es el entendimiento separado, y sólo 
















í éste es eterno é inmortal» (1). 
P , De esta doctrina vemos ya salir una consecuen- 
cia que el mismo filósofo adivina y acepta. El en- 


tendimiento en acto es anterior al entendimiento 
en potencia. Y sin embargo, en el individuo, la 
So, potencia precede al auto (2). No es, pues, en el 
individuo donde hay que buscar la inteligencia 
activa, anterior en el tiempo al acto mismo del 


4 (1) De anima, TIL, 31 (edición Trendelenburg, 91; Jena, 
1833; trad. Barthelemy Saint-Hilaire, 302). Waddington- 


Rastus. De la psicología de Aristóteles, 212-213. Brandis, Aris- 
toteles und seine Academischen Zeilgenossen, 2.* parte, 1.176 y 


, siguientes. 

E (2) H'óz xazx Ewvapty ypovo) TPOLELA Ev “w Evt, O/twr de OY 
7pove (Ibidem, UL, cap. V, $ 2, edición Trendelenburg, 91). 
Cf. Metaphysica, XU, cup. VI, 246 y sigs., edic. Brandis. 
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pensamiento. «No es cuando tan pronto piensa 
como no piensa, es solamente cuando está separa- 
do, cuando la inteligencia es verdaderamente lo 
que es» (1). La inteligencia activa es impersonal, 
absoluta, separada de los individuos, participada 
por los individuos. Un paso aún, y se deberá decir * 
que la inteligencia es única para todos los hombres 
y proclamar lo que Leibnitz llama cl monopsiquis- 
mo. Es la tesis averroísta. Aristóteles nunca se ha 
expresado sobre este punto, pero hay que confesar 
que Ibn-Roschd y los filósofos árabes, al atribuirle 
esta doctrina, no han hecho más que sacar la con- 
secuencia inmediata de la teoria expuesta en el 
libro TIL Del Alma. 

Otros pasajes confirman esta interpretación (2). 
El entendimiento viene de fuera; es separable del 
cuerpo, eterno, impasible, divino (3); en el alma, 
una substancia aparte, independiente, distinta del 
individuo, como lo eterno lo.es de lo corruptible (4), 
cuyo estudio pertenece al metafísico y no al fisi- 
co (5). Lo que resulta de todo eso es una teoria 





4) De anima, DI, cap. V, $2. 

12) pEttETx! 02 TOY vous prova Ousrbzs emergieron 222 Oscov 622 
pavos (De genere animalum, 1, UI, 736, edic. Bekker). Cf. De 
anima, l, 1w,8 14. 

(3, De anima, L, 1v, 5 13. 

(d) Tor dy/at yenos ErúpaY ElV2L, XL TODO LOVOY EVE ETA At 
Gerbar, rabareo, so av tos ¿0xszos (De anima, U, 1, $ 9). 
Cf. Ibidem, UL, 11, 8 7; Metaphysica, MU, 11. 

(5) De anima, 1, 1,511. 
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bastante análoga á la de Malebranche, una especie 
de razón objetiva é impersonal, que ilustra á todos 
los hombres y por la cual todo es inteligible. Esta 
es la interpretación de la mayoria de los comenta- 
doros griegos, de Alejandro de Afrodisia, de The- 
mistio, de Filopón (1), y de todos los árabes sin 
excepción. 

Esta doctrina no está de acuerdo indudable- 
mente con el espiritu general del peripatetismo. 
Pero no es la única vez que Aristóteles ha intro- 
ducido en su sistema fragmentos de escuelas más 
antiguas, sin tomarse la molestia de conciliarlos 
con sus propias teorias. Es evidente que toda esta 
teoría del vous está tomada de Anaxágoras. El mis- 
mo Aristóteles lo cita (libro III, capítulo 1V, $ 3), 
y Simplicio nos ha conservado un extenso fragmen- 
to de este filósofo que ofrece la más completa 
analogía con el pasaje del Tratado del Alma que 
intentamos explicar (2). En el libro VIII de la 

sica (3), se presenta expresamente la misma teo- 
ria como de Anaxágoras. 


— 


(1) Asi lo entienden, entre los modernos, 'Trendelenburg, 
(bra citada, 115, 492. Ravaisson, Obra citada, 1, 585 y si- 
guientes. Brucker, Obra citada, MI, 110. Tiedemann, Geist der 
speculalive philosophie, 1V, 147 y sigs. 

(2) Noos Os ect amEpOV 42 AVTOXPITEC, LEE AEUILTAL DYGEYA 
yoruaz, 224 povos autos e? euros ¿cti (Apud Trendelenburg, 
Obra citada, 467). 

(3) *Avalayopas 0206 Acyst, zo vovy amar garxtv xa: 2utyr 


ear (Physica, VU, v). 
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En una ingeniosa teoría presentada á la Facul- 
tad de Letras de Paris (1), se ha combatido la in- 
terpretación de Ibn-Roschd y se ha sostenido que el 
entendimiento activo no es para Aristóteles más 
que una facultad del alma. El entendimiento pasi- 
VO no es, pues, más que la facultad de recibir los 
savaopaza; el entendimiento activo no es más que 
la inducción que los pavracpata y saca de ellos 8us 
ideas generales. Asi se ha hecho concordar la 
teoria expuesta en el tercer libro del Tratado del 
alma con la de las Segundas analíticas, donde Aris- 
tóteles parece reducir el oficio de la razón á la in- 
ducción que generaliza los hechos de la sensación. 
Claro es que no disimulo que Aristóteles parece 
considerar muchas veces el vous como personal al 
hombre. La atención constante que pone en repetir 
que el entendimiento es idéntico á lo inteligible, 
que el entendimiento pasa al acto cuando se con- 
vierte en el objeto que piensa (2), es difícil de con- 
ciliar con la hipótesis de una inteligencia separada 
del hombre. Pero es peligroso, á mi ver, hacer 
coincidir asi forzosamente las diferentes opiniones 
de los antiguos. Los antiguos filosofaban muchas 
veces sin encerrarse en un sistema, trataban el 


AA E 


(1) Denis, Rationalisme d' Aristole, Paris, 1847. 

(2) ApLvauer Tes EOTI TA “ORTA O vOUE, MAJ Evredeyera ovdew, 
rpivay vor (De anima, Vil, 1v, $ 11). Cf. Melaphysica, VI 
y IX. De anima, 1, m1; 1, 1; 111, v. Rastus, Psichologie d' Aris- 
lote, 209, 234, 338. Ravaisson, Metaphysique d' Artstote, 1, 
116, 199, 
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mismo asunto según los puntos de vista que se les 
ofrecían ó que les eran ofrecidos por las escuelas 
anteriores, sin preocuparse de las disonancias que 
pudiesen existir entre cestos diversos relatos de 
teoria. No debe tratarse de ponerlos de acuerdo 
consigo mismos cuando ellos mismos se han pre- 
ocupado poco de ellos. Eso equivaldria, como hacen 
ciertos criticos, 4 declarar interpolados todos los 
pasajes que no se pueden conciliar con los otros. 
Lu tcoría de las Segundas analíticas y la del li- 
bro 111 Del Alma, sin contradecirse expresamente, 
representan, á mi juicio, dos opiniones radical- 
mente distintas y de diferente origen sobre la cues- 
tión de la inteligencia. 

Indudablemente, al traducir á lenguaje moderno 
la teoría del entendimiento, expuesta en el libro 111 
Del Alma, y desprendiéndola de las formas de- 
masiado substanciales del estilo aristotólico, se 
llega á una teoría del conocimiento bastante aná- 
loga á la que desde hace medio siglo ha ganado el 
asentimiento de todos los espíritus filosóficos. No 
consiste más que en hacernos replicar á Aristóte- 
les: «los cosas son necesarias para el acto intelec- 
tual: 1.*, una impresión de fuera recibida por el 
sujeto pensante; 2.*, una reacción del sujeto pensan- 
tc sobre el dato de la sensación. La sensación du 
lu materia del pensamiento; Cl vos; Ó la razón pura 
da la forma. Pero este método de analogías cs siem- 
pre peligroso. Los sistemas antiguos deben tomar- 
se tales como son, y deben ser aceptados como cu- 
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riogos productos del espiritu humano, sin que se 
deba tratar de interpretarlos con arreglo á las opi- 
niones de la filosofía moderna. » 

En resumen, li teoria peripatética del enten- 
dimiento, tal como ha salido del trabajo de los 
comentaristas, se compone de cinco teoremas: 1.?, 
distinción de los dos entendimientos, activo y pasi- 
vo; 2., incorruptibilidad de uno, corruptibilidad 
del otro; 3.”, el entendimiento activo concebido fue- 
ra del hombre, como el sol de las inteligencias; 4.?, 
unidad del entendimiento activo; 5.”, identidad del 
entendimiento activo con la última de las inteli- 
gencias mundanas. El pensamiento de Aristóteles 
no deja lugar á ninguna vacilación sobre los dos 
primeros teoremas; es suficientemente claro, sin 
ser indiscutible en lo que concierne al tercero. En 
cuanto á los dos últimos, son obra de los comenta- 
ristas que, por medio de inducciones ó analogías, 
han creido poder completar la teoria del maestro. 


S VI 


Los discipulos inmediatos de Aristóteles, T'eo- 
frasto, Aristófanes, Dinarco, Estratón, no pure- 
cen haberse preocupado mucho de la doctrina ex- 
presada en el libro 111 Del Alma. Yl alma no cs 
para ellos más que la resultante de la organización 
de las partes del cuerpo: la teoría de la razón pura 
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no podía admitirse en un sistema que tanto se in- 
clinaba hacia el materialismo. En Alejandro de 
Afrodisia, por el contrario, esta teoria adquiere 
grandes amplificaciones. El entendimiento pasivo, 
que en lo sucesivo se llama material (o vAtxo< vowe), NO 
es nada en acto, pero lo es todo en potencia (1). 
Porque no siendo nada por su propia fuerza antes 
de pensar, tuando se piensa se convierte en la 
cosa pensada. El entendimiento material no es, 
pues, más que una aptitud (.xrrózorr;) para percibir 
las ideas, semejante á una tablilla en la cual no 
hay nada escrito, ó más bien, á lo que aun no está 
escrito en la tablilla, porque compararlo á la ta- 
blilla misma scría compararlo á algo substancial. 
Ahora bien; no es nada más que en potencia (2). 
El hecho del conocimiento se efectúa por interven- 
ción de Dios, que se apodera de la facultad indivi- 
dual como de un instrumento. El entendimiento 
activo es, pues, según Alejandro, el mismo Dios; 
pero Dios no entra con el alma sino en una rela- 
ción pasajera: no es más que su causa motriz ex- 
terior; no le causa motriz exterior; no le impide 
volver á sumergirse poco después en la nada (3). 

Alejandro de Afrodisia puede ser considerado 


(1) Trendelenburg, De anima, 486. 

(2) Eotxwg mivaxiór aypapto, aldo 02 TEA TUVARICOS 0 / DUDO, 
adAou; TT TLVAXIÓL AUT ALTO Y2LO TO TPALUITEION TER TL TY 0YTWY 
soutv (Loco citato). 

(3) Ravaisson, Essai sur la Metaphysique d' Aristole, 1, 
302. Zimara, Solutio contradictionis, 146 y 178. 
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como el primer autor de la inmensa importancia 
que la teoria del libro III Del Alma adquirió en 
los últimos siglos de la filosofia griega y durante 
la Edad Media. Temistio nos atestigua que ya en 
su época este pasaje habia dado lugar á intermi- 
nables controversias, y Filopón refuta á este pro- 
pósito á todo un ejército de disidentes (1). Para 
Temistio, como para Alejandro, el entendimiento 
separado está fuera del hombre. Ya se plantea cla- 
ramente la cuestión de la unidad ó de la multipli- 
cidad del entendimiento. «Existe uno—dice—en su 
origen, es decir, en Dios; es múltiple por los indi- 
Viduos que en él participan, del mismo modo que 
de un centro único, el sol, se difunde una infini- 
dad de rayos (2). El entendimiento pasivo aspira á 
unirse al entendimiento activo, como toda cosa a3s- 
Pira á su perfeccionamiento. Simplicio no introdu- 
jo en la controversia ningún elemento nuevo. El 
entendimiento pasivo es imperecedero, como todo 
lo que vive de la vida sucesiva. Cuando obra, 3e 
identifica con la cosa pensada (3). Filopón es un 
espiritu original, pero un intérprete mucho menos 
fiel. El alma es, á su juicio, inmaterial, simple, in- 
Mort:wl, (Oc:z, xx0 aseywaroc, xt aza20xc). El entendimiento, 
Cuando está en acto, debe idenficarse (sfoporosUxe, 
Ewrzaesyew) con el objeto pensado. El vous no es otra 





(1) Barthelemy Saint-Hilaire, Traité de l' Ame, 306, nota. 
(2) Trendelenburg, obra citada, 493. 
(3) Tlac vous 0721 EveppT, O AUTOS ETT OL VODUPLEVO!G, LXL ESTAY 


MLS =a vooupzvz (Ibidem). 
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cosa que la razón de la humanidad entera. «In efoc- 
to, el vou—dice Aristóteles — piensa siempre.» «Es 
decir—añade Filopón—, que la humanidad piensa 
siempre, como se puede decir, en un sentido que el 
hombre vive siempre, porque vive siempre la hu- 
manidad» (1). Por último, en el libro apócrifo de la 
Teologia de Aristóteles (2), la teoría del entendi- 
miento está presentada de una manera muy aná- 
loga á la que encontraremos entre los árabes. El 
olicio de la inteligencia activa es depurar los datos 
de la sensación para hacerla inteligible. ls el inter- 
mediario (el Verbo) por el cual Dios ha creado el 
mundo. Dios irradia en la inteligencia activa, está 
en el alima humana, cl alma en el cuerpo, y asi la 
vida divina desciende hasta la materia inanimada. 

Por lo demás, es indudable que esta doctrina de 
la inteligencia única y universal ha sido exclusi- 
vamente propia de la escuela peripatética. Toda la 
antigiiedad, desde Anaxágoras, habia llamado vowe 
al principio espiritual del universo (3). Toda la es- 
cuela de Alejandria había admitido que las inteli- 
gencias universales proceden de la inteligencia 


(1) Ov yap tov 2vz ten apilur vo» heyopey ze: voztv, xa? ott EV 
0%w tn xocuw o avlpwrrvos vous asc wozt ¡Trendelenburg, obra 
citada, 490). 

12. WVóase el excelente estudio que ha hecho Ravnisson», 
Metaphysique d' Aristote, 11, 542 y sig. 

:3) Ciceron, De dicinitate, Y, 111. Salustio, /eltum Jugitr- 
iraum, U. Virgilio, Georgice, IV, 22; Aneida, VI, 724; De 
mundo ad Alezandrum, VII. 
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universal (1). Pero lo que más contribuyó á poner 
en boga la cuestión de la unidad de las álmas fué 
el realismo grosero que los Padres de la Islesia 
latina introdujeron en la psicología y su manera 
decisiva de oponer el cuerpo y el alma como dos 
substancias unidas (2). San Agustin agita sutil- 
mente esta cuestión, pero según su costumbre, se 
esquiva de responder á ella, en un curioso pasaje 
de su libro De Quantitate anima (3). Este pasaje fué 
citado en el siglo IX, y en la abadía de Corbie se 
convirtió en texto de una controversia bastante 
viva. Un fraile hibernés llamado Macarius 5co- 
tus pretendió deducir de él la doctrina del monop- 
siquismo y comunicó sus opiniones á otro hibernés 
de esta abadía, cuyo nombre no ha sido conserva- 
do. Ratramno, fraile de Corbie, uno de los escrito- 
res más conocidos del siglo TX, lo combatió prime- 
ro en una carta dogmática; luego, á instancias de 
Odón, obispo de Beauvais, escribió contra él una 
Obra que ha quedado inédita. Mabillon habla de él 
guiándose por un manuscrito de San Eloy do No- 
yon (4); existen muchos otros en las bibliotecas de 


(1) Cf. Ravaisson, obra citada, 1, 504-505, 534-535, 

(2) Véanse sobre todo los escritos de Claudiano Mammart. 

(9) Cap. XXXII (Opera omnia, 1, 434, edic. 16719). 

(4) Mabillon, Acta SS. Ordinis Sancti Benedicti, sec. 1Y, 
Parte 11, prefacio, LXxv1 y sigs.; Annales Ordinis Sancti Bene- 
dicti, YI, 134-140. Dom Ceillier, Histoire générale des auteurs 
ecclesiastiques, XIX, 159. Dupin, ZBibliotheca ecclesiastica, 
Biglo 1X, 257-258, Fabricio, Bibliotheca med. el nif. latina, 1, 
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Inglaterra (1). Ratramno trata de herético á su 
adversario, más digno de ser reprimido por la auto- 
ridad que combatido por el razonamiento, y le hace 
decir que no hay en el mundo más que un solo hom- 
bre y una sola alma. «Error tan absurdo —añade—, 
que su autor debiera llamarse Baccharius y no Ma- 
carius» (2). Por lo demás, parece ser que esta doc- 
trina no era rara entre los hiberneses. Una colec- 
ción de cánones para la Iglesia hibernesa, que se 
encuentra en un manuscrito del archivo de San 
Germán (núm. 121, escrito en el siglo VIII) (3), con- 
tiene (folio 182-184) un capitulo sobre el alma, don- 
de están curiosamente discutidas muchas cuestio- 


243; Histoire literaire de la France, IV, 258-259; V, 350. Por 
inadvertencia ha escrito Fabricio Marianus Scotus, confun- 
diendo asi á nuestro hibernes del siglo IX con el benedictino 
de Fulde del X1. Mabillon y los autores de la IZistoria litera- 
ria de Francia proponen identificar á Macarius Scotus ó con 
Scoto Erigena 6 con un Macarius á quien Raban Maur dedica 
su libro Del Cómputo, 

(1) Catalog. mss. Higliae el Flibernice, mss. Coll. S. Bened. 
Cantabrig., núm. 1.567; mss. Coll. Sydney-Sussex, núm. 134. 

(2) «Somniam non BEATUS, sed stultus el EBRIUS falia som- 
niavit» (a). 

(3) Una parte de esta preciosa colección ha sido publicada 
por Dacheri (¿Spicil., 11, 492) y otra parte por Martenio (T'hes. 
Anecd., 1Y), pero el capitulo de que hablamos aquí ha perma- 
necido inédito. 


9 

(a) «Porque no soñó tales cosas como bienarenturado, gino como 

tonto y ebrio.» El equívoco, que aquí es retruécano para eruditos, con- 

siste en que el nombre Macharius viene del griego p2xxp1t0c, que sig- 

nifica feliz ó bienaventurado, y Baccharius es una adaptación hurlesca 
del sohrenombre Bacchus, conferido al dios del vino.—YN. del T.) 
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nes que parecen relacionarse con los errores de 
Macario. La misma doctrina está mencionada en 
Beda (1), y se encuentra en el Panteón de Godo- 


fredo de Viterbo, atribuida á los maniqueos vá 
Platón (2). 


S VIII 


Al desarrollar ciertas teorías con exclusión de 
otras fué cuando las árabes alteraron el conjunto 
del peripatetismo. Ahora bien; es muy notable que 
las teorías á las que así han concedido la prefe- 
rencia son precisamente las que no aparecen en 
Aristóteles más que de una manera incidental y 
obscura. Ya hemos visto que una tesis aislada del 
libro XII De la metafísica se convierte en sus ma- 
nos en el núcleo de un vasto sistema, abarcando á 
la vez su metafísica, su cosmología, hasta su psi- 
cologia; esta vez es también una doctrina tomada 
por el peripatetismo de una escuela extranjera, 
poco de acuerdo con el espiritu de Aristóteles y 
cuya autenticidad ha sido discutida, la que vaá 
ser el punto central de su filosofía. 

Siendo la misión del entendimiento percibir las 
formas de las cosas, es preciso que esté absoluta- 
mente desprovisto de formas y como un cristal 





(1) Mundi constitutio, inter. Bede Oppera, 1, 397 (Basilea, 
1563). 
(2) Apud Pistorium, German, rer. Seript., TL, 58, 
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transparente que no deje pasar más que la imagen 
de los objetos (1). Porque si hubiese formas pro- 
pias, estas formas se unirian á las de los objetos 
percibidos y alterarian la verdad de la percepción. 
La inteligencia, considerada en el asunto, no es, 
pues, más que una pura receptividad. Pero dete- 
nerse ahi, como ha hecho Alejandro de Afrodisia, no 
es agotar el análisis del hecho del conocimiento. 
No basta conceder á la inteligencia una disposi- 
+ ción vaga é indeterminada para recibir las for- 
mas (2). En efecto, concebimos el entendimiento 
vacio de toda forma; luego si no fuese más que 
una simple disposición para recibir las formas, 
concebiriamos la nada. «¡Cómo, Alejandro!—ex- 
clama Averroes—; ¿supones que Aristóteles no ha 
querido hablar más que de una disposición y no de 
un sujeto dispuesto? En verdad que me avergilen- 
zo por ti de tal discurso y de tan singular comen- 
tario. Una disposición no es en acto ninguna de 
las cosas que es apta para recibir. Una disposi- 
ción no es ni una substancia ni una cualidad de 
una substancia. Si, pues, Aristóteles no hubiese 





AO 


(1) «Omne recipiens aliquid necesse est ut sit denudatum a 
natura recepti» (De anima, 160). «Oculus si esset habens colo- 
rem, non essel possibile virtuti visive recipere colores» (De 
connexione intellecti abstracti cum homine, 358). 

(2) «Dicere quod intellectus materialis est similis preepard- 
tioni que est in tabula, non tabule secundum quod est prepa- 
rata, ut exposuit Alexander hunc germonem, falsum est» (De 
anima, 168-169). 
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presentado el entendimiento sino como una apti- 
tud para recibir formas, hubiese hecho de él una 
aptitud sin sujeto, lo cual es absurdo. Así vemos á 
Teofrasto, 4 Nicolás, á Temistio y á los demás pe- 
ripatéticos permanecer fieles al texto de Aristóte- 
les. Esta hipótesis no ha sido forjada por Alejan- 
dro: todos los teólogos de su época convinieron en 
rechazarla, y Temistio la desecha como un absur- 
do, muy diferente en eso de los doctores de nues- 
tros dias, en sentir de los cuales no se puede ser 
perfecto filósofo 4 menos de ser alejandrista.» Js 
preciso, pues, conceder al entendimiento una exis- 
tencia objetiva, y el acto del conocimiento sólo se 
efectúa con el concurso del entendimiento subje- 
tivo (entendimiento pasivo ó en potencia) y del 
entendimiento objetivo (entendimiento activo). El 
entendimiento pasivo es individual y perecedero, 
como todas las facultades del alma que no se 
dirigen más que á lo variable; el entendimiento 
activo, por el contrario, estando completamente 
separado del hombre y exento de toda mezcla 
con la materia, es único, y la noción de número 
no le es aplicable más que en razón de los indivi- 
duos que de él participan (1). 


(1)  «Necesse est ut sit anima non dicisibitis ad divisionem 
individuorum, el ut sit etiam quid nuum in Socrate et Platon» 
(Destructio Destructionis, 34%, Cf, De anima, MM, 160 y si- 
guientes y los fragmentos del comentario sobre el alma (iné- 
ditos) que Munk ha traducido del árabe (.WMélanges, 446 y si- 
guientes). 


Tomo I 11 
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Sin estar expresada con la precisión que ahora 
exigimos en las investigaciones filosóficas, esta so- 
lución cumple las principales condiciones del pro- 
blema y determina con suficiente claridad la parte 
del absoluto y de lo relativo en la cuestión del co- A 
nocimiento. Las refutaciones que ha intentado ha- 
cer la lidad Media de la teoria de Averroes han 
inducido á falsedad, por regla general, como todas 
las refutaciones que tratan de tomar un sistema 
por su lado flaco en vez de tomarlo por su lado 
verdadero. Indudablemente si hay en el mundo un 
absurdo repugnante, es la unidad de las almas, 
como se ha fingido entenderla, y si Averroes hu- 
biese podido jamás sostener á la letra tal doctrina, 
el Averroismo merecería figurar en los anales de la 
demencia y no en los de la filosofía. Es el argumen- 
to sin cesar repetido contra la teoria averroista por 
Alberto y Santo Tomás. ¡Cómo! ¿Una misma alma 
es á la vez cuerda y loca, alegre y triste? Este ar- 
gumento, digo, que Aristóteles había previsto y 
refutado (1), seria entonces perentorio, y habria 
bastado para barrer esta extravagancia del campo 
de la inteligencia humana al día siguiente de su 
aparición. Pero cxaminándolo más de cerca, se ve 
que no ese es el pensamiento de Averroes y que esta 
doctrina va asociada en su mente á una teoría del 
universo que no carece de elevación ni de origina- 
lidad. 


il) Destructio Destructionis, pars, alt., III, 350, 
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La personalidad de la conciencia se ha revela- 
do muy claramente á los árabes. La unidad de la 
razón objetiva les ha llamado mucho más la aten- 
ción que la multiplicidad de la razón subjetiva. 
Convencidos, por otro lado, de que todas las par- 
tes son similares y semejantes, han considerado el 
pensamiento humano en su conjunto como una re- 
Sultante de las fuerzas superiores y como un fenó- 
meno general del universo. Indudablemente en 
una filosofia que separa tan vagamente como la 
filosofía árabe el orden psicológico del orden onto- 
lógico y que no dice jamás precisamente si el cam- 
¡po de sus especulaciones está cn el hombre ó fuera 
del hombre, tal manera de expresarse tenia cierto 
eligro. 

Quisiéramos que Averroes hubiese dicho más 
Claramente de lo que lo ha hecho: «La unidad del 
entendimiento no significa otra cosa que la univer- 
Salidad de los principios de la razón pura y la uni- 
dad de los principios de la constitución psicológica 
en toda la especie humana» (1). No se puede dudar, 
Sin embargo, de que ese fut su pensamiento, cuan- 
o se le oye repetir sin cesar que el entendimiento 
Activo no difiere del conocimiento que tenemos del 


















EXO «Anima quidem Socratis el Platonis sunt exedem aliquo 
Modo et multe aliquo modo, acsi diceres: sunt acrdem ex parte 
W, mullee ex parte subjecticarum... Anima asimilatur 
Mimini el sicut lumen dividitur ad divisionem corporum, sic 
ÉS res in animabus cum corporibus» (Destructio Destructio- 
És, 18, edic. de 1560). 

A 


Y 
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universo (1), que la inmortalidad de la inteligencia 
designa la inmortalidad del género humano (2), y 
que si Aristóteles ha dicho que la inteligencia no 
es tan pronto pensante como no pensante, esto 
debe entenderse de la especie, que no desaparecerá 
jamás y que en cualquier lugar del universo ejerce 
sin interrupción sus facultades” intelectuales (3). 
Una humanidad viva y permanente: tal parece ser, 
pues, el sentido de la teoria averroista de la unidad 
de la inteligencia (4). La inmortalidad del enten- 
miento activo no es, por consiruiente, otra cosa 
que el renacimiento eterno de la humanidad y la 
perpetuidad de la civilización (5). La razón está 
constituida como algo absoluto, independiente do 



















—— a 


(1) Epistola de intellectu, 61. «El quia intellectus nosler 
actu nihil aluid est quam comprehensio ordinis el rectitudinis 
eristentis in hoc mundo... sequitur de neccesilate quod quid- 
ditas inlellectus agentis hune nostriin intellectum nihil cluid 
est quam comprehensio harum rerum.» 

(2) De anima, 1, 165 y 175. 

(3) De anima, 1H, 10 y 144. 

(4) Esta es también la interpretación que propone Ritter 
¡Geschichte der christlichen Philosophie, IV, 148 y sig.) Jour" 
dain (Philosophie de Saint-Thomas UU Aquini está equivocado 
al considerarla como gratuita. 

(5)  «Quemadmodum scientia el ipsum etse sunt quid pPo” 
prium ipsi homini, el artes ipsee quibusdam modis propiis unio 
versum habitatum non posse esse es pers alicujus habitus ph í 
losophice vet artium naturalium; quoniam licet in alique parl e 
defuerunt ips artes, exempli gratia in quadra septentrional. 
terre, non propterea reliquee quadra privabantur eis» (De ant” 
ma, 349). 
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los individuos, como una parte integrante del uni- 
verso (1) y la humanidad, que no es sino el acto de 
esta razón, como un ser necesario y eterno. 

De ahí también la necesidad de la fisosofía, su 
oficio providencial y este extraño axioma: Ex nec- 
cessitate est ut sit aliquis philoxrephus in specie hu- 
mane (2). Porque toda potencia debe pasar al acto: 
de lo contrario, sería inútil. Es preciso que en cada 
momento de la duración y en cualquier punto del 
espacio, una inteligencia contemple la razón abso- 
luta. Ahora bien; sólo por las ciencias especulati- 
vas disfruta cl hombre de esta prerrogativa. Ll 
hombre y el filósofo son, pues, igualmente necesa- 
rios en el plan del universo (3). 

Tal es la original teoría desarrollada en el tra- 
tado llamado De la felicidad del alma y en las di- 


sresiones del comentario sobre el libro III Del 
alma. Verdad es que el lenguaje técnico del Ave- 
rroismo es mucho más complicado. Al comparar 
las diferentes expresiones por las cuales Averroes 
trata de designar los caracteres diversos de la cues- 
tión del conocimiento, encontraríanse hasta cinco 


(1) eScientice sunt eternee et non generabiles nec corrupli- 
biles, nisi per accidens, scilicet ex copulatione earum Socrati 
€t Platoni; quoniam intellectui nihil est individuatiso (Des- 
¿ructio Destructionis, 349). 

(2) De anima beata, 354. 

(3) «Et scias quod non est alia especies quee apprehendat 
intelligibilia nisi homo... Similiter oportel ut inveniantur ali-. 
gua individua in specie hominis, que apprehendant hune 
¿ntellectum ex necessitate» (Ibidem, 856). 
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entendimientos: activo, pasivo, material, especu- 
lativo y adquirido. Sobre todo en lo que concierne 
al entendimiento material, el lenguaje de Averroes 
es difícil de conciliar con el de los comentaristas 
griegos y el de los demás filósofos árabes. Alejan- 
dro de Afrodisia, al crear la expresión de vow< 4410» 
no trataba sin duda de designar más que el enten- 
dimiento pasivo, que representa la materia en la 
cuestión del conocimiento. En general, los árabes 
han tomado de igual modo el entendimiento mate: 
rial (ak! hayyoulari) en el sentido de una capacidad 
de saber (1). Averroes, por el contrario, presen- 
ta el entendimiento material como incorruptible,- 
no engendrado, único, eterno, semejante en todo al 
entendimiento activo (2). En el fondo, esta diferen- 
cia apenas estriba más que en las palabras, porque 
el mismo Averroes se ve obligado £ reconocer, como 
Alejandro, que el acto primero de la inteligencia 
10 es más que una posibilidad, una disposición en 
potencia, común por su esencia á todos los hon1- 
bres, pero múltiple por accidente (3). En cuanto al 
entendimiento adquirido (+) designa invariablemen- 


(1) El Tarifat (edic. Fluegel, 157) define la inteligencia 
material: «Mera facultas intelligibilia comprehendendi, mera- 
que potentia qualis in pueris deprehenditur.» Cf. Sehmcel- 
ders, Documenta philosophicw arabun, 120. 

(2) De anima, 1, 160 y sigs.; 170 y 179. 

(8) De beatitudine anime, 11. De connerione intellectus 
abstracti cum homini, 398. 

(4) El-akl-bil-malket (intellectus balmelche, en las traduo- 
ciones latinas de Avicena) ó el-akl-el-mustafád. Munk, (Guia 
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te la razón exterior que el hombre se ha apropiado, 
la razón impersonal, en cuanto participada por el 
ser personal. Por eso Averroes lo presenta como en 
parte corruptible y en parte incorruptible, según 
que provenga de Dios ó del hombre (1). 

Ll defecto de este sistema es separar demasiado 
profundamente los dos elementos del fenómeno in- 
telectual é introducir un agente cósmico en un 
problema que debe ser resuelto por la simple psi- 
cología. Levantar al hombre como una estatua en- 
frente del sol y esperar que la vida descienda para 
animarla, es esperar lo imposible. Todo sistema 
que coloca fuera del hombre el origen de la 1azón, 
se condena á no explicar nunca la cuestión del 
conocimiento. La psicología no debe dirigirse á 
ningún motor externo para llenar las lagunas de 
sus hipótesis. Averroes, por lo demás, no disimula 
las dificultades de su sistema. Si la inteligencia es 
única en todos los hombres, existe en todos en el 
mismo grado y cl discípulo no tiene nada que 
aprender del maestro. Cuando un hombre percibe 
una cosa inteligible, todos la perciben al mismo 
tiempo que él; el hecho psicológico pierde toda in- 
dividualidad. Del mismo modo que en los cuerpos 
celestes cada especie no está compuesta más que 


de los extraviados, 1, 307, nota. Miscelánea, 450-51, nota) 
trata de establecer una diferencia entre estas dos últimas ex- 
Présiones; pero la diferencia es muy ligera. Cf. Tarifát, obra 
citada. De Sacy, Chresthomatie arabe, 111, 489. 

(1, De anima, 1, 165. 
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de un solo individuo, porque si cada especie no 
tiene más que un motor, la pluralidad sería tan 
ociosa como si un piloto tuvicse muchos buques á 
sus órdenes, ó un obrero muchos utensilios del 
mismo modo; si muchas almas no tienen más que 
un motor, hay superfetación en la Naturaleza. 
Además, la facultad de crear los inteligibles, que 
es propia del entendimiento activo, no existe siem- 
pre en el mismo grado en el hombre; nace y 
aumenta con el entendimiento adquirido ó el en- 
temdimiento especulativo, y por eso Teofrasto, 
Temistio y otros han identificado el entendimiento 
especulativo y el entendimiento activo (1). 1bn- 
Roschd responde con razón que la inteligencia 
activa, entrando en comunicación con un ser rela- 
tivo, debe someterse á las condiciones de la relativi- 
dad; que la unión de la inteligencia con el alma in- 
dividual no se efectúa ni por la multiplicación de la 
inteligencia ni por la unificación de los individuos, 
sino por la acción de la inteligencia sobre las imá- 
genes sensibies, acción análoga á la de la forma 
sobre la materia; que esta unión no es otra cosa 
que la participación eternal de la humanidad en 
cierto número de los principios como ella. listos 
principios, al comunicarse al ser corruptible, no 
contraen nada de su corruptibilidad; son indepen- 
dientes de los individuos y tan verdaderos en las 
regiones desiertas del globo como en aquellas 





ATT 


11) De anima, 161 y siguientes. 
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donde hay hombres para percibirlos. Los tipos in- 
creados de Platón son quimeras si se entienden á 
la letra, pero tienen muuho de verdadero si se les 
interpreta en el sentido de la realidad objetiva de 
los universales. Asi la inteligencia es á la vez úni- 
ca y múltiple. Si fuese absolutamente única, se se- 
suiría que todos no perciben más que el mismo 
objeto. Si se multiplicase con el número de los que 
saben, la comunidad de las inteligencias estaría 
destruida, la ciencia seria incomunicable. Por el 
contrario, si se sostiene á la vez la unidad del ob- 
jeto y la multiplicidad de los sujetos, todas las ob- 
jeciones están resueltas (1). - 


S VIH 


El entendimiento pasivo aspira á unirse á la 
inteligencia activa, como la potencia llama al acto, 
como la materia llama á la forma, como la llama 
se lanza 'hacia el cuerpo combustible. Ahora bien; 
este esfuerzo no se detiene en el primer grado de 
posesión que se llama intelecto adquirido. El alma 
puede llegar á una unión mucho más intima con la 
inteligencia universal, en una especie de identifi- 








11) Ibidem, 164 y siguientes. 
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cación con la razón primordial. El entendimiento 
adquirido sirvió para conducir al hombre hasta el 
santuario, pero desaparece en cuanto el fin ha lle- 
sado aproximadamente, como la sensación prepara 
la imaginación, y se desvanece en cuanto el acto 
de la imaginación es demasiado intenso. Asi, el 
entendimiento activo ejerce sobre el alma dos ac- 
ciones distintas, una de las cuales tiene por objeto 
elevar la inteligencia material á la percepción de 
lo inteligible; la otra, arrastrarle más allá hasta la 
unión con los mismos inteligibles. El hombre, lle- 
rado á este estado, comprende todas las cosas por 
la razón que se ha apropiado. Hecho semejante ¿ 
Dios, es en cierto modo todos los seres y los conoce 
tales como son, porque los seres y sus causas no 
son nada fuera de la ciencia que de ellos tiene. 
Hay en cada ser una tendencia divina á recibir 
tanto de este noble fin como conviene á su natura- 
leza. El animal mismo participa de él y lleva en sí 
la facultad de llegar hasta el primero (1). ¡Cuán 
admirable es este estado—exclama AÁverroes—y 
cuán extraño es este modo de existencia! Así no 
ge llega al origen, sino al término de la evolución 


(1) «Cuilibet enti inest divina intentio, ul perveniatl ad re- 
cipiendum tantum illius nobilis fínis quantum competit, suce 
nature. Haque entibus, que in ipsorum natura non habent 
nisi ut sint in hac essentia diminuta, ul bruta animalia, eril 
possibile habere in seipsis virtutes per quas in fine ascendent 
ud talem perfectionem qualis est primis entis simplicilera (De 
beatitudine anime, 356). 
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humana es donde se llega cuando todo en el hombre 
está en acto y nada en potencia (1). 

Tal es esta doctrina de la unión (ittisál) (2), Ó, 
como dicen los sufis, el problema de nosotros y de 
tú, base de toda la psicologia oriental y objeto 
constante de las preocupaciones de la escuela ára- 
be-española. Hemos visto el importante lugar que 
ocupa en los escritos de Aben-Bádja y de Aben- 
Tofail. Aben-Bádja le habia consagrado dos trata- 
dos ex profeso, muchas veces citados por Averroes. 
Un carácter importante separa, sin embargo, la 
doctrina de Averroes de la de sus dos compatriotas. 
En Averroes, la unión se opera por el ascetismo, 
por procedimientos análogos á las virtudes uniti- 
vas (a: EVIXLA! ap3=a:) de Jamblico. En Aben-Tofail 
desborda el misticismo. Se llega al ittisál por la 
operación del derviche, buscando el vértigo, ence- 
rrándose en una caverna, con la cabeza baja, los 
ojos cerrados, desterrando toda idea sensible (3). 
El Oriente nunca ha sabido detenerse en el quie- 
tismo, en el limite de la extravagancia y de la in- 
moralidad. La identificación con la inteligencia 
universal por procedimientos exteriores, ha sido 
siempre la quimera de las sectas misticas de la In- 


(1) De anima, 180. De beatitudine anima, UU y IV. Epis- 
tola de connexione intellectus abstracti cum homine. Munk, 
Miscelánea, 152 y sigs.; véase el apóndice VI. 

¡23 Los sufís se sirven de las palabras djam ó ittisdl, que 
designan una identificación más intima aún. 

(3) Philosophus autodidactus, 151. 


Biblioteca Nacional de España 





142 ERNESTO RENÁN 


dia y de la Persia. «Siete grados—dicen los sufis— 
llevan al hombre hasta el término final, que es la 
desaparición de la desaparición, el nirvana búdhi- 
co (1), donde el hombre llega, por el aniquilamien- 
to de su personalidad, 4 decir: «¡Yo soy Dios!» La 
poesía misma llega á ser el eco de estos sueños. La 
absorción en Dios y la muerte á las criaturas es, 
bajo el velo de un ridículo alegorismo, el tema 
perpetuo de la escuela persa é indostana. «No 
vayas—dice Walií—á rogar á Avicena que te ana- 
licc este amor; no conoce las reglas de este arte... 
Hay que suprimir todos los libros de moral, si el 
verdadero Platón (Dios) viene á profesar en tu es- 
cuela» (2). 

Averroes permaneció siempre ajeno á estas lo- 
curas; es, sin duda alguna, el menos mistico de 
los árabes españoles. Proclama muy en voz alta 
que no se llega á la unión sino por la ciencia. El 
punto supremo de la evolución humana no cs, á su 
juicio, sino aquel en que las facultades humanas se 
han llevado á su más alta plenitud. Dios es com- 





(1) Véase el brillante apólogo del Smiorg, simbolo del ser 
universal resultante del concierto de los individuos (Notices 
el Extraits, XU, 311. Journal des Sarants, Enero de 1822, 
articulo de Sacy). Este apólogo constituye el fondo del poema 
panteista de Ferid-Eddin-Attár, intitulado Le langage des 
oiseaux, cuyo texto persa ha publicado Garcin de Tassy, en 
la imprenta imperial (1857), y lo analiza bajo este título: La 
poesie philosophique el religieuse chez les Persans (Paris, 1837). 

(2) Obras de Wadli, publicadas por Garcin de 'Tassy, VIII. 
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prendido en cuanto por la contemplación el hom- 
bre ha rasgado el velo de las cosas y se ha encon- 
trado frente á frente con la verdad trascendental. 
El ascetismo de los sufis es vano é inútil. El fin de 
la vida humana es hacer triunfar la parte superior 
del alma sobre la sensación. Hecho eso se consi- 
gue el paraiso, cualquiera que sea la religión que 
se profese. Pero cesa felicidad es rara y está reser- 
vada solamente á los grandes hombres. No se obtie- 
ne sino en la vejez, por un perseverante ejercicio 
de la especulación, renunciando á lo superfluo, 
á condición de no carecer de las cosas necesarias 
para la vida. Muchos hombres no la disfrutan hasta 
el mismo momento de su muerte, porque esta per- 
fección está casi siempre en razón inversa de la 
perfección corporal. Habiendo esperado en vano 
Alfarábi hasta el fin de sus dias esta suprema feli- 
cidad, declaró que no era más que una quimera (1). 
Pero la aptitud para la unión no es idéntica en 
todos los hombres; hay á este respecto una especie 
de gracia electiva y gratuita. 

Esta teoría tiene su nombre en la historia de la 
filosofía: se llama el misticismo racionalista. Es el 
evsis de los alejandrinos; es la exageración de lo 
que Aristóteles había dicho con sabiduría y tem- 


11) De anima beatitudine, 355. De connexione intellectus 
aubstracti cum homine, 859 y 360. «El quien Avennasar credi- 
dit in fine suorum dierum pervenire ad hanc perfectionem el 
non pervenit, possuit impossibile poc el tanum, el dixit esse 
fabulas vetularum. Sed non est ut dixit vir iste.» 
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planza sobre los efectos de la especulación, que 
nos aproxima á Dios y nos hace participar en su 
felicidad. Aristóteles basta siempre para explicar 
las doctrinas más aventuradas de la filosofía árabe. 
No se puede poner en duda que la teoria de la 
unión está calcada en la descripción de la vida 
divina tal como se lec en los capítulos VII 
y IX del libro XII de la Metafísica. El vos piensa 
siempre, y siempre piensa el objeto más divino, 
que es el mismo. El pensamiento divino percibe 
el bien en un instante indivisible; es la actua- 
lidad de toda inteligencia, es decir, el soberano 
bien: porque pensar es la mayor felicidad y la 
cosa más excelente. Y lo que hay de admirable es 
que Dios disfrute eternamente de esta perfecta fe- 
licidad, de la cual no tenemos más que fugitivos 
resplandores (1). En el ¿ibro X de la foral d 
Nicomaco, la soberana felicidad de la vida según 
el espíritu, de la vida contemplativa, está descrita 
en términos aun más magníficos. «Pero una vida 
asi—añade Aristóteies—está acaso por encima de 
la humanidad, porque no disfrutamos de ella en 
calidad de hombres, sino á causa de lo que hay en 
nosotros de divino» (2). Asi la individualidad y los 
limites de la Naturaleza humana eran escrupulosa- 
mente respetados, 


¿11 Edic. Brandis, 249, traduc. Cousin, 200 y 213. Cf. De 
¿partibus animatium, IV, 1x. Simon, De Deo Aristotelis, 18-19. 
(2) Moralis Nicomaco, X, VI y vu. 
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Á la teoria de la unión se liga muy intimamen- 
te en el espíritu de los 4rabes la cuestión de la per- 
cepción de las substancias separadas (52 xegmpsmarva). 
Una cuestión que Aristóteles se ha planteado, y que 
| no ha resuelto, ha sugerido á los árabes intermina- 
bles conjeturas. Después de haber explicado cómo 
el vows concibe las cosas abstractas, el filósofo aña- 
de: «Veremos más tarde si es ó no posible que, sin 
estar separada de extensión, la inteligencia piensa 
algo que esté separado de ella» (1). No es fácil 
decir en qué lugar Aristóteles ha cumplido su pro- 
mesa (2). Averroes intentó suplir su silencio en 
un tratado que ha permanecido inédito, pero cuya 
traducción hebraica conservamos bajo este título: 
Tratado de la inteligencia material ó de la posibili- 
dad de la unión, y que dos filósofos judios, José 
ben-Schem-Tob y Moisés de Narbona, han acom- 
pañado de comentarios (3). 

Los árabes, como los escolásticos, han entendi- 
do por 108 x:ywpujyuevz de Aristóteles las inteligencias 
separadas, los ángeles, las esferas, el entendimien- 





















(1) De anima, II, vu, $8 VIO. 

(2) Barthelemy Saint-Hilaire, Traite de ('Gme, 319-320. Lu 
misma laguna había llamado la atención de Santo Tomás: 
«Hujusmodi autem questiones—dice en su tratado contra los 
ayerroistas (Opera omnia, XVI, 99)—, certissime colligi 
Potest Aristotelem solvisse in his librís quos patel cum scrij- 
Sisse de substantiis separatis,,ex his que dicit in principio XII 
Melaph.; quos etiam libros vidimus numero XV (sic) licel non- 
dum translatos in linguam nostram.» 

(3) Munk, Mélanges, 437, 449 y sigs. 
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to activo (1). La cuestión es, pues, saber si el hom- 
bre puede llegar por sus facultades naturales y 
experimentales al conocimiento de los seres invisi- 
bles. La respuesta de Averroes es afirmativa. Si el 
hombre — dice — no percibiese estas substancias, 
la Naturaleza hubiera obrado en vano, puesto que 
hubiera creado un inteligible sin inteligente para 
comprenderlo. «Razonamiento—dice Zimara (2)— 
que ha sido refutado por el «doctor Angélico y el 
doctor Sutil» (3). «Es—prosigue Zimara —como si se 
razonase asi: VNullus homo currit; ergo nullum ani- 
mal currit.» Pero Averroes era en esto perfecta- 
mente consecuente, puesto que sólo concedía al 
hombre la facultad de percibir los inteligibles, y 
puesto que, en su sentir, el entendimiento especula- 
tivo no se reflejaba sino en la humanidad. Esta 
cuestión, por lo demás, tenía para Ibn-Roschd unu 
importancia mucho mayor que la que sus intérpre- 
tes le han concedido (4). Siendo para él la razón 


(1) Alberto, De motibus animalium, l, 1, 1v. Santo Tomás, 
Questiones disputatee de anima, art. 16, «xn quibus dan libris 
de arabico translatis, substantie separate, quas nos angelos 
dicimus, intelligentic vocantur. In libris tamen de greeco, 
dicuntur intellectus seu mentes» (Summa theologica, 1, quees- 
fion LXxXtx, art. 10). Véase también el tomo XV de los opús- 
culos de Santo Tomás (vol. XVII de sus obras:: De substantiis 
separatis seu de angelorum natura. 

(2) Solutio contradictionum, 181 y siguientes. 

(3) En efecto, Santo Tomás combate este razonamiento en 
su Siorma, L, ixxxvin, 1. 

(4) De anima, 11T, 11, 175 y siguientes. 
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un Principio cósmico, distinto del individuo, un 
veywpespivos, preguntar si el entendimiento indivi- 
dual puede percibir las substancias separadas, es 
poner en duda la facultad trascendente del espi- 
ritu humano. Negar este poder al hombre hubiera 
sido rebajar le razón á nivel inferior de la sensa- 
ción, porque el entendimiento no hubiese existido 
más que en potencia, mientras que la sensación, 
«aunque sólo se aplique á lo particular, existe siém- 
pre en acto (1). El entendimiento está, por otra 
parte, en un paralelismo exacto con la sensación. 
Ahora bien; del mismo modo que en la sensación cl 
agente exterior, la luz, por ejemplo, está separada 
del sujeto, del mismo modo en el entendimiento el 
intelecto agente es separado ó abstracto; de suerte 
que la cuestión de saber si el intelecto puede co- 
municar con las substancias abstractas se reduce 
á saber si el ejercicio del intelecto es posible (2). 
Ninguna filosofia ha insistido tan forinalmente 
como la de los árabes en la existencia objetiva del 


(1) «Formur intellectuales sunt intellecter potentia ad diffe- 
rentiam sensus, quoniam sengus est sensus in actu, quia sen- 
satum est sensatinn in actu, el per hoc sensus esset nobilior 
quam iste intellectus qui est in potentia quodammodo... Sed 
matcrialis intellectus quamvis sit totus in potentia, lamen 
nobilior est sensu, el causa hujus est quod intellectus est uni- 
tersalis, el universale est in potentia, el sensatum est particu- 
lare et particulare est in actu» (Tratado inédito sobre la 
Posibilidad de la unión, mss. de Venecia, 324; Biblioteca Tn- 
perial, Antiguos Fondos, 6.510, 291 verso). 

(2) De beatitudine anima, 1. 


Tomo 1 12 
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intelecto ni ha sacado con una lógica tan rigurosa 
las consecuencias de este principio. Si la inteligen- 
cia está fuera de nosotros, ¿dónde está? ¿Cuál es 
este ser que nos hace lo que somos, que concurre 
más que nosotros mismos á nuestros actos intelec- 
tuales? Ni Aristóteles ni sus comentaristas han res- 
pondido ¡ estas cuestiones, ó mejor dicho, no han 
pensado en plantearlas. Con el libro XIT De la Me- 
tafísica han intentado los árabes llenar esta lagu- 
na. Según ellos, el entendimiento agente forma par- 
te de esta jerarquia de primeros principios que 
presiden á los astros y transmiten la acción divina 
al universo (1). 

El primero es el que preside á la esfera más re- 
mota; el último es el de la esfera más cercana á 
nosotros. El entendimiento activo viene después (2). 
Hay que confesar, sin embargo, que este orden 
jerárquico no está completamente de acuerdo con 
la doctrina que se atribuye de ordinario á Ave- 
rroes, y que se encuentra efectivamente explanada 
en el Resumen de la Metafísica, una de sus obras 
más importantes. Según esta doctrina, la inteligen- 
cia activa, ¿es idéntica á la última de las inteli- 
gencias planetarias, es decir, á la más vecina á la 


(1) Cicerón había entendido ya así el pensamiento de Aris- 
tóteles (Academica Questiones, 1, vi). 

(2) «El hoc est quod. vocatur Spiritus Sanctus» (De beati- 
tudine anima, 357). «Appellatur in leye Angelus» (Destructio 
Dextructionis, pars. alt. I, 332). Cf. Steinschneider, Catal. 
Lugd. HBat., 15, nota. 
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| humanidad? (1). Los averroistas se separan, por lo 
- demás, en este punto, de la doctrina de su maestro. 
Muchos llegaron á identificar el entendimiento ac- 
tivo con Dios, aunque Averroes haya combatido 
formalmente esta opinión con Alejandro (2). Un 
punto está al menos fuera de duda: es que el cn- 
tendimiento activo, común á todo el género huma- 
no, tal como lo entendía Averroes, no se parece en 
modo alguno al alma universal del mundo, que se 
encuentra en muchas escuelas de la antigíiedad, 
en los estoicos, por ejemplo. Si la personalidad de 
cada hombre está gravemente comprometida por 
el sistema árabe, la individualidad del espiritu 
humano está más bien exagerada que desconocida, 
puesto que se trausforma en un principio elemen- 
tal, completamente distinto de los individuos. 

Así, Ja filosofía de Averroes nos parece un sis- 
tema de naturalismo muy sólidamente concatena- 
do en todas sus partes. El universo está constituído 
por una jerarquía de principios eternos, autónomos 
y primitivos, vagamente ligados á una unidad su- 
perior. Uno de ellos es el pensamiento, que se ma- 
nifiesta sin cesar en algún punto del universo, y 
forma la conciencia permanente de la humani- 
dad (3). Este inmutable pensamiento no conoce ni 


(1) Epitome Metaphysicce, 397, 398 (edic. de 1560). Cf. Zi- 
Mara, Tabula et dilucidationes in dicta Aristotelis et Averrois, 
(Venecia, 1565). 

(2) Cf. Zimara, Solutio contradictionum, 176. 

(3) Así lo ha entendido muy bien Cremonini: «Putal Ave- 
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progreso ni regreso. El individuo participa de él 
en grados diversos; cuanto más perfecto, es tanto 
más feliz aquel á quien esta participación aproxi- 
ma más á la plenitud. ¿Cuál será en este sistema 
Ja parte de la inmortalidad? La lógica no podía per- 
mitir á este respecto vacilación alguna. 


SIX 





La extremada precisión con que el peripatetis- 
mo había separado los dos elementos del entendi- 
miento, el elemento relativo y el elemento absoluto, 
debia llevarle á escindir la personalidad humana 
en la cuestión de la inmortalidad. Á pesar de los 
esfuerzos del aristotelismo ortodoxo para atribuir 
al maestro una doctrina lo más conforme posible á 
las ideas cristianas, la opinión del filósofo á este 
respecto no puede ser dudosa (1). La inteligencia 
universal es incorruptible y separable del cuerpo: 













rroes speciem humanam esse reluti quandam spheram propor- 
tione respondentum spharis coelestibus, et putat quod singulos 
spheera conjuncta est intelligentia una ratione cujus talst 
sphrera movetur» (Codder S. Marci Clasis, VI, cod. 70). 
(1) Cf. Barthelemy Saint-Hilaire, Traité de l'áme, preta- — 
cio, XL y sigs. Ravaisson, Kssai sur la Metaphysique d' Aris” 
lote, 1, 950. | 
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el entendimiento individual es perecedero y acaba 
<on el cuerpo (1). 

Todos los árabes han comprendido de,esa ma- 
nera el pensamiento de Aristóteles. La inteligencia 
activa sola es inmortal. Ahora bien; la inteligencia 
activa no es otra cosa que la razón común de la 
eternidad: sólo, pues, la humanidad es eterna. «La 
Providencia divina—dice el comentarista—ha con- 
cedido al ser perecedero la facultad de reproducir- 
se, para consolarle y darle, á falta de otra, esta 
especie de inmortalidad» (2). Á veces, verdad es, 
la opinión de Averroes puede entenderse en el sen- 
tido de que las facultades inferiores (sensibilidad, 
memoria, amor, odio (3), no tienen otro ejercicio 
en la otra vida, mientras que las facultades supe- 
riores (la razón), sólo sobreviven á la disolución 
del cuerpo. Es poco más ó menos la interpretación 
que Alberto y Santo Tomás daban al sentir de 
Aristóteles. Pero la doctrina constante de los filó- 
sofos árabes, que Averroes en general está lejos de 
duicificar, debe servir para completar su pensa- 


(1) Touszo :ovov abavazov xa ascioy (De anima, UI, v, 8 1D. 
Iropives,,. pr marx, 220! 0 voog masas yap añovzazoy 13; (Mela- 
physica, 11). Véase, sin embargo, Noralig Nicomaco, 1, xt; 
X, vit. 

(2) «Sollicitudo divina, quam non poluerit facere ipsum 
permanere secundum indiciduion, miserta est ejus dando ei 
Virtutem qua polest permanere in specie» (De anima, 133). 
Cf. Leibnitz, Oppera, 1, 70, edic. Dutens. Munk, notas en la 
Guía de los extraviados, 1, 454-435. 

(3) De anima, 121. 
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miento en este punto, que nunca ha tratado expre- 
samente, hay que confesarlo. Ahora bien; la nega- 
ción de la inmortalidad y de la resurrección, la. 
doctrina de que el hombre no debe esperar otra 
recompensa, que la que encuentra aquí en este 
mundo en su propia perfección, constituían la acu- 
sación principal que los guardianes de la ortodo- 
xia, Gazzali y los Motecallemin, oponian á los filó- 
sofo3. 

No puedo explicar sino por una contradicción 
manifiesta ciertos pasajes de la Destrucción de la 
destrucción, donde, para no comprometer la filoso- 
fía ante sus adversarios, Averroes parece admitir 
la inmortalidad (1). Ya he hecho observar que no 
es en este libro donde hay que buscar el verdadero 
pensamiento de Averroes. El alma se presenta á 
veces como absolutamente independiente del cuer- 
po (2). «La vista del viejo es débil, no porque su 
facultad visual esté debilitada, sino porque el ojo, 
que le sirve de instrumento, se ha debilitado. Si el 
viejo tuviese los ojos del joven, vería tan bien como 
el joven. El sueño da además una prueba evidente 
de la permanencia del substratum del alma, porque 
todas las operaciones del alma y todos los órganos 
que sirven de instrumentos á estas operaciones, 
están como aniquilados durante esta época, y sin 


(1) En el diálogo intitulado Eudemo, Aristóteles seguía de 
igual modo la opinión del vulgo sobre la inmortalidad. 
(2) Destructio Destructionis, pars. alt. 1, 344 y siguientes- 
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embargo, el alma no cosa de ser. Asi el sabio llega 
á compartir las creencias del vulgo sobre la inmor- 
talidad. La inteligencia, por lo demás, no está 
unida á ningún órgano particular, mientras que 
los sentidos están localizados y pueden ser afecta- 
dos en las diferentes partes del cuerpo de sensacio- 
nes contradictorias.» Si no considerásemos más 
que este pasaje aisladamente, se hubiera intentado 
atribuir á Averroes sentimientos ortodoxos sobre 
la inmortalidad que la página siguiente desmien- 
te (1). Sostiene más resueltamenie que nunca que 
«el alma no se divide según el número de los indi- 
viduos; que es una, en Sócrates y en Platón; que 
la inteligencia no tiene individualidad alguna; que 
la individualización no proviene más que de la 
sensibilidad». 

Sin embargo, no sin alguna razón muchos ave- 
rroistas del kKenacimiento, Niphus, por ejemplo, 
invocaron la teoría de la unidad de la inteligencia 
contra las negaciones absolutas de Pomponacio. 
El mismo Averroes habia tratado de vonservar por 
este rodeo un simulacro de inmortalidad. si el 
alma estuviese determinada é individualizada en 
el individuo, se corromperia con él como el imán 
con el hierro. La distinción de los individuos pro- 
viene de la materia; la forma, por el contrario, es 
común á muchos (2). Ahora bien; lo que constituye 


A 


(1) Destructio Destructionis, pars. alt., 11, 349, 350. 
(2) Destructio Destructionis, pars. alt., III, 450. Melaphy- 
sica, Vil, xxv1nu. 
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la permanencia es la forma y no la materia (1). La 
forma da el nombre á las cosas; un hacha sin 
cortante no es un hacha, sino un pedazo de hierro. 
Sólo por abuso puede llamarse hombre á uh cuer- 
po muerto (2). Luego, en cuanto pluralizado, el in- 
dividuo desaparece; pero encuanto representa un 
tipo, es decir, en cuanto que pertenece á una espe- 
cie, es inmortal. 

El alma individual no percibe, por lo demás, 
nada sin li imaginación. Del mismo modo que el 
sentido no es afectado sino en presencia del objeto, 
de igual mancra el alma no piensa sino ante la 
imagen (3). De donde se sigue que el pensamiento 
individual no es eterno, porque si lo fuese, las imá- 
genes también lo serían. Incorruptible en si mismo, 
el intelecto se hace corruptible por las condiciones 
de su ejercicio. 

En cuanto á los mitos populares sobre la otra 
vida, Averroes no oculta la aversión que le inspi- 
| raban: «Entre las ficciones peligrosas—dice—hay 
í que contar las que tienden á no hacer considerar 
l la+virtud sino como un medio de llegar á la felici- 
dad. Desde luego, la virtud no es nada, puesto que 


(1)  «Continatum est non per suam materiam, sed per suan 
formam» (De anima, I, 46; edic. 1574). 

(2) Ibidem, U, 42 y sigs. Zimara, Solutio contradictionum, 
193, v.”, 194 (edic. de 1560). 

(3) De anima, MI, 160 y 174 (edic. de 1550). De sensu el 
sensibilibus, VI, 193, 191 ¡edic. de 1560). De beatitudine ani- 
me, TI y L. 
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uno no se abstiene de la voluptuosidad sino con 
la esperanza de ser recompensado con usura. El 
justo no respetará el bien de otro sino para adqui- 
rir el doble» (1). Además, censura enérgicamente 
á Platón por haber tratado de representar á la 
imaginación, en el mito de Har el Armenio, el es- 
tado de las almas en la otra vida. «Estas fábulas 
—dice—no sirven más que para falsear el espiritu 
del pueblo, y sobre todo el de los niños, sin tener 
ninguna ventaja real para o ralós: Conozco 
hombres perfectamente morales que rechazan to- | 
das estas ficciones y no ceden cn vintud á los que | 
las admiten» (2). 

La oposición de Averroes al dogma de la resu- 
rrección proviene asimismo de su antipatía hacia 
las fantasias demasiado precisas que se trata de 
formar sobre la otra vida. Las dificultades contra 
esa manera de entender la supervivencia del ser 
moral no eran nuevas. Ya los saduceos y los libre- 
pensadores que el Talmud llama epicúreos habían 
profesado á este respecto una franca incredulidad. 
Hay que ver en la Epístola 1 á los corintios (capí- 
tulo XV) la argumentación sutil y original que 
San Pablo les opone. En el Corán aparece, á cada 
página, la preocupación de las dificultades susci- 
tadas por este dogma y de las objeciones con que 


11) Paraphrasis in Rempublicam Platonis, 491 (Oppera 
omnia, 1; edic. de 1560). 
(2) Ibidem, 520. 
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tropezaba (1). La misma inquietud se revela en 
toda la teología musulmana por el número de tra- 
tados de controversia que el asunto provoca; el 
¡grado de vivacidad de la apologética puede servir 
siempre, en efecto, para medir el esfuerzo que hace 
el espiritu humano, bajo la presión de un dogma, 
¿para librarse de él. En cuanto á los filósofos ára- 
bes, todos sin excepción rechazaban la resurree- 
ción como una fábula. Es una de las principales 
acusaciones que les dirige Gazzali (2). La posición 
equivoca en que Averroes se encontraba enfrente 
de este adversario, le inspiró algunos de los arre- 
elos que se imponen muchas veces los que defien- 
den la libertad de pensamiento contra los orto- 
doxos. «Los primeros—dice (3)—que han hablado 
de la resurrección son los profetas de Israel des- 
pués de Moisés, luego el Evangelio de los cristia- 
nos, después los sabeistas, cuya religión es, al 
decir de Aben Hazm, la más antigua del mundo. 
El motivo que indujo á tantos fundadores de reli- 
siones á establecer este dogma, fué la eficacia que 
supusieron á esta creencia para moralizar los hom- 
bres y excitarlos á la virtud por la consideración 


(1) Véase sobre todo LI, 57. Parece casi la traducción del 
pasaje citado de San Pablo. 

(2) Véase el tratado traducido por Schmalders, Essai, 36, 
y el análisis de la Destrucción de los filósofos, en Hadji-Khal- 
ta, 1, 466 y sigs. [edic. Fluegel). Pococke, Plilosophus 
auto6:617765, 20, 

(3) Destructio Destructionis, pars, alt., IV, 851 y siguientes.» 
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de su propio interés... No acuso á Grazzali y á los 
Motecallemin de decir que el alma es inmortal, 
sino de pretende? que el alma no es más que un 
accidente y que el hombre volverá á tomar el mis- 
mo cuerpo que ha sido presa de la podredumbre. 
No; tomará otro semejante al primero, porque lo 
que ha sido una vez corrompido no puede volver á 
la vida. Estos dos cuerpos no forman más que una 
sola. cosa, considerados cn cuanto á la especie, 
pero son dos en cuanto al número. Aristóteles lo 
ha dicho en las últimas líneas De la generación y 
de la corrupción: el ser corruptible no puede vol- 
ver 4 ser jamás idéntico á sí mismo, pero puede 
volver á la variedad especifica de que formaba 
parte. Cuando el aire sale del agua y el agua sale 
del aire, cada una de estas substancias no vuelve 
al individuo en que estaba primero, sino á la espe- 
cie de donde vino» (1). 













SX 


A La moral ocupa muy poco lugar en la filosofía 
| de Averroes. En general, las Eticas de Aristóteles, 
sin duda porque llevan un sello mucho más helénico, 
no tuvieron entre los 4rabes un éxito comparable 


(1, De Generatione el Corruptione, 1, 313, 
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al de las obras lógicas, fisicas y metafísicas. La 
discusión de Averroes con los Motecallemin sobre 
el principio de la moral, es la única que merece 
llamar nuestra atención. Los Motecallemin soste - 
nian que ci bien es lo que Dios quiere y que Dios 
lo quiere, no 4 consecuencia de una razón intrinse- 
ca y anterior, sino únicamente porque quiera. Ya 
les hemos visto atribuir 4 Dios el poder de realizar 
las cosas contradictorias y transferir á su voluntad 
libre todo el gobierno del universo. Esto constituía 
un sistema muy consecuente consigo mismo, que 
Averroes no ha cesado de combatir bajo todas las 
formas. Esta vez no se toma el trabajo de demos- 
trar que tal doctrina en moral trastorna todas las 
nociones de lo justo y de lo injusto y destruye la 
religión que puede consolidar (1). Averroes ha sos- 
tenido igualmente contra los Montecallemin las 
verdaderas teorías de la filosofía sobre la libertad. 
El hombre no es ni absolutamente libre ni absolu- 
tamente predestinado. La libertad, considerada en 
el alma, es integra y sin restricción, pero está limi- 
tada por la fatalidad de las circunstancias exte- 
riores. ls la causa eficiente de nuestros actos en 
nosotros, pero la causa ocasional está fuera de 
nosotros. Porque lo que nos atrae es independiente 
de nosotros y no depende más que de las leyes na- 
turales, es decir, de la Providencia divina. He 
aquí por qué el Corán presenta al hombre ya como 


(1) Paraphrasis Reipublice Platonis, 506. 
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predestinado, ya como árbitro de sus actos. lista 
solución intermedia entre la de los djabaritas y la 
de los rudaritas está dada por Averroes, en su 
tratado intitulado Dias de demostración para los 
dogmas religiosos, como un ejemplo de la interpre- 
tación filosófica y ccléctica que puede darse: las 
doctrinas de la teologia (1). De igual modo dice en 
otra parte (2), que la materia primera es igualmen- 
te apta para recibir las modificaciones contrarias: 
asimismo el alma tiene la facultad de determinarse 
entre los actos contrarios. Esta libertad, sin embar- 
go, noes ni el capricho ni el azar. Las potencias 
activas no conocen el estado de indiferencia; la 
contingencia igual no se encuentra más que en el 
mundo de la pasividad. 
by La política de Averroes, como era de esperar 
no tiene gran originalidad. Está integra en su Pa- 
váfrasis de la República de Platón. Nada más ri- 
diculo que ver tomada en serio y analizada cómo 
un tratado técnico esta curiosa fantasía del espi- 
ritu griego. El gobierno debe confiarse 4 los ancia- 
nos. Hay que inspirar la virtud á los ciudadanos 
enseñándo!es la retórica, la poútica y los tópicos. 
La poesia, sobre todo la de los árabes, es pernicio- 
sa (3). El ideal del Estado es no tener necesidad de 
juez ni de médico. El ejército no tiene otra función 
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(1) Texto úrabe publicado por Miller, 104 y sigs.; 158 
y sigs. Munk, Mélanges, 4571-53. 

(2) Physica, U, 31. Periheron., 48. 

(3) Obra citada, 495, 
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que velar por la conservación del pueblo. ¿Qué 
¡sería si los mastines comiesen á las ovejas? Los 
feudos militares son el azote de los Estados (1). Las 
mujeres difieren de los hombres en grado y no en 
naturaleza. Son aptas para todo lo que hacen los 
hombres: guerra, filosofía, etc., sólo que en un gra- 
do menor. Á veces los sobrepujan, como en la 
música, tanto que la perfección de este arte consis- 
tiria en que la música fuese compuesta por un 
hombre y ejecutada por una mujer. El ejemplo de 
los Estados de África prueba que son muy aptas 
para la guerra, y no tendría nada de extraordina- 
rio que pudiesen ejercer el gobierno de la repúbli- 
ca. En efecto, ¿no se ve que las hembras de los 
mastines guardan el rebaño tan bien como los ma- 
chos? «Nuestro estado social—añade Averrocs— 
no puede sospechar todos los recursos que hay 
en las mujeres; parece ser que no están destinadas 
más que á dar á luz á sus hijos y amamantarlos, y 
este estado de servidumbre ha destruido en ellas 
la facultad para las grandes cosas. Por eso no se 
ve entre nosotros á ninguna mujer dotada de vir- 
tudes morales; su vida pasa como la de las plantas, 
y son una carga para sus mismos maridos. De ahi 
también la miseria que devora á nuestras ciuda- 
des, porque las mujeres están en doble número que 
los hombres y no pueden procurarse por su trabajo 
lo necesario para el sustento» (2). El tirano es el 








(1) Jbidem, 497. 
(2) Obra citada, 501. 
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que gobierna por él y no por el pueblo. La peor de 
las tiranias es la de los sacerdotes (1;. La antigua 
república de los árabes reproducia completamen- 
te la de Platón. Moawia, fundando la autocracia 
ommiade, hizo fracasar su bello ideal y abrió la cra 
de los trastornos, «de la cual—añade Averroes— 
aun no ha salido nuestra isla (Andalucia)» (2). 


S XI 


Hasta qué punto Averroes ha merecido real- 
mente convertirse en el representante de la incre- 
dulidad y del desprecio de las religiones existentes, 
es difícil de decidir á la distancia en que estamos. 
Siendo la religión la expresión más profunda de li 
conciencia de la humanidad en tal época dada, 
para comprender bien el sistema religioso de un 
siglo habría que vivir su vida con una profundidad 
de que apenas sería capaz el historiador más pene- 
,trante. Seguramente nada se opone á que espíritus 
tan expertos como los filósofos árabes, y, en parti- 
cular Averroes, han compartido la fe religiosa de 
sus compatriotas. En efecto, la religión dominante 


(1) Jbidem, 513, 

(2) Ibidem, 514. En goneral, esta paráfrasis abunda en 
interesantes detalles para la historia de la España musul- 
mana. 
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se crea de ordinario un privilegio contra la critica. 
tantos grandes ingenios de los siglos pasados, los 
cuales han admitido sin vacilar ciertas creencias 
que, en nuestros días, perturban la cónciencia de 
un niño? No hay dogma tan absurdo que no haya 
sido admitido por hombres dotados en cuwlquier 
otra cosa de una gran delicadeza de espiritu. Nada 
impide, pues, suponer que Averroes ha creido en 
cl islamismo, sobre todo si se considera cuán poco 
se prodiga lo sobrenatural en los dogmas esencialos 
de esta religión y cuánto más se acerca al deísmo 
más depurado. 

Es notable que Aben-el-Abban y Aben-Abi- 
Oceibia no dejen insinuar ninguna sospecha sobre 
la ortodoxia de Aben-Roschd. El-Ansári, Abd-el- 
Wahid y León el Africano, por el contrario, ates- 
tiguan que las creencias religiosas del comenta- 
rista fueron objeto de juicios muy discordes por 
parte de sus contemporáneos. Se hicieron obras 
por y contra su ortodoxia. León ó su traductor 
asegura haber tenido en sus manos un poema en 
forma de diálogo, donde uno de los interlocutores 
exaltaba el saber y las virtudes de Ibn-Roschd, 
mientras que el otro le presentaba como un hkeré- 
tico (1). Esta última opinión parece haber sido li 
de un biógrafo citado por León. Refiriendo la aven- 
tura de Aben-Baádja, librado de la cárcel por el 


(1) Apnd Fabricium, Bibliotheca greeca, XI, 228. 
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poder de Averroes, añadía: «Este padre no sabia 
que su hijo sería un día un herético peor aún» (1). 
Isn contra de esto, uno de sus amigos más íntimos, 
Abd-el-Rebir, devoto personaje cuyas palabras cita 
El-Ansári (2), aseguraba que estas acusaciones no 
tenían fundamento alguno, y que había visto mu- 
chas veces al filósofo ir á la oración y hacer sus 
abluciones. «Dios sabe lo que hay de esto: por lo 
menos es cierto que las intrigas de los envidiosos 
son las que le han hecho condenar. Para él, no 
pensó sino en comentar Aristóteles y en restable- 
cer el acuerdo entre la religión y la filosofía» (3). 
Si Averroes ha seguido siendo á los ojos de los 
cristianos el portaestandarte de la incredulidad, 
es sobre todo (hay que decirlo) porque habiendo 
su nombre borrado el de los demás filósofos musul- 
manes, llegó á ser el representante del arabismo, 
que, en el sentir de la Edad Media, iba muy estre- 
chamente unido á la incredulidad. Averroes no 
disimula que algunas de las doctrinas, por ejem- 
plo, la de la eternidad del mundo, son contrarias 
á la enseñanza de todas las religiones (4). Filosofa 
libremente, sin tratar de chocar con la teología, 
como también sin preocuparse de criticar el cho- 


(1) Tbidem, 219. 

(2) Manuscritos; suplementos árabes, núm. 682, 8. Véase 
apéndice LI. 

3) /bidem. 

(4) Véanse los tratados publicados por Miller, 9 y sigs. y 
51 y siguientes. 
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que. No ataca á los teólogos más que cuando po- 
nen el pie en el terreno de la discusión racional. 
Los Motecallemin, que pretendian demostrar sus 
dogmas por la dialéctica, son refutados en cada 
página de sus escritos (1). Sobre todo, Gazzali, 
«ese renegado de la filosofía, ese ingrato que ha 
bebido todo lo que sabe en los escritos de los filó- 
sofos y vuelve contra ellos las armas que le han 
dado», es atacado con una especie de furor (2). «No 
puede atribuirse—dice—más que á una perturba- 
ción mental ó al deseo de reconciliarse con los teó- 
logos, á los cuales era sospechoso, la composición 
de su libro de la Destrucción de los filósofos. Los 
teólogos han sido siempre los enemigos de los filó- 
sofos, y ése ha querido acorazarse contra su odio. » 
«Por nuestra parte—añade Averroes—, á riesgo de 
exponernos á la rabia de la .filosofía, nuestra ma- 
dre, pondremos en claro el veneno oculto en su 
libro» (3). Á veces el pensamiento incrédulo se ex- 
plana con mayor libertad aún. En el libro 1 de la 
Fisica, después de haber tratado de establecer la 


(1) Véase sobre todo la Paráfrasis de la República de Pla- 
fon, 494, 520, etc. Es el libro en que más se ha desenmasca- 
rado la religión do Averroes. 

(2) Destructio Destructionis, VI, 206 (edic. de 1560). Gos- 
che (Ueber Ghazzalis heben und Werke, 268) cree que Averroes 
ha alterado por mala voluntad el pensamiento de Ghazzali. 

(3) Destructio Destructionis, prólogo. «Legales inimici re: 
periantur philosophorum... Nos igitur livorem persecutorum 
nostre matris charissionce philosophica gerentes...» 
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imposibilidad del dogma de la creación, se pregunta 
cuál ha podido ser el origen de una opinión tan ab- 
surda. «La costumbre —responde—; de igual modo 
que cl hombre habituado al veneno puede tomarlo 
impunemente, así también la costumbre puede ha- 
cer aceptar las opiniones más extrañas. Ahora 
bien; las opiniones del vulgo no se forman sino 
por la costumbre. El vulgo cree lo que oye repetir 
sin cesar. Y por eso su fe es más sólida que la fe 
del filósofo; porque no tiene costumbre de oir lo 
contrario de su creencia, mientras que á los filóso- 
fos les sucede eso con mucha frecuencia. Asi se 
ven con facilidad en nuestros dias hombres que, 
entrando de súbito en el estudio de las ciencias 
especulativas, pierden la fe relisiosa, que no con- 
servaban más que por costumbre, y se hacen zen- 
diks» (1). 

Hasta el pensamiento impío que durante toda 
la Edad Media pesó sobre Averroes, la idea de las 
tres religiones comparadas, se encuentra en ger- 
men en sus escritos. Estas expresiones: Ommes le- 
ges, loquentes trium legum que hodie sunt (2), acu- 
den muchas veces á su pluma y parecen implicar 
en su espiritu una atrevida generalización. La in- 


(1) Physica, Y, 17 y 18 (edic. 1552). 

(2) Physica, 1, muchas veces: VIII, 196. Metaphysica, XII, 
526 y 328. Véase sobre todo Destructio Destructionis, pars. 
alt., IV. La expresión loquieentes, en las traducciones de Ave- 
rroes significa teslogos, correspondientes en Motecallemin. Lex 
y lexales designa del mismo modo la religión y los teólogos. 
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diferencia en religión es, por lo demás, una de las 
acusaciones que Gazzali dirige á los filósofos. «El 
origen de todos sus errores—dice en el prefacio de 
su Destrucción—es la confianza que tienen en los 
nombres de Sócrates, de Hipócrates, de Platón, de 
Aristóteles; la admiración que profesan por su ge- 
nio y por su sutileza, la creencia, en fin, de que 
estos grandes maestros han llegado, por la profun- 
didad de su espiritu, á rechazar toda religión y á 
considerar sus preceptos como obra del artificio y 
de la impostura» (1). 

Poseemos, por lo demás, dos tratados en que 
Averroes se ha propuesto desarrollar su sistema 
religioso: uno, Sobre la concordancia de la religión 
con la filosofia; el otro, Sobre la demostración de los 
dogmas religiosos (2). La filosofía es el fin más ele- 
vado de la naturaleza humana, pero pocos hombres 
pueden conseguirlo. Las revelaciones proféticas no 
son á propósito para el pueblo, porque no llegan 
más que á debilitar la fe. Estas disputas están pro- 
hibidas con razón, puesto que basta para la felici- 
dad de los sencillos que comprendan lo que pueden 
comprender (3). Averroes se esfuerza en probar 


(1) El texto árabe de este prefacio se encuentra en Hadji- 
Khalfa, II, 466 y sigs. (edic. Fluegel). 

(2) Vóase más atrás, 72-73. Antes de la publicación del 
texto árabe de estos dos tratados por Miller, Munk había dado 
un excelente análisis después del hebreo (Dictionnaire des 
sciences philosophiques, UI, 170-171. Mélanges, 356 y sigs.! 

(3) Destructio Destructionis, 456 y siguientes. 
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contra Gazzali, por versiculos del Corán, que Dios 
ordena la investigación de la verdad por la cien- 
cia; que el filósofo sólo comprende verdaderamente 
la religión; que ninguna de las sectas que dividen 
al mundo musulmán, ascharitás, batenianos, mo- 
tazales, posee la verdad absoluta, y que no se 
puede obligar al filósofo á decidir entre estas dife- 
rentes sectas. «La religión particular á los filóso- 
fos—dice—es estudiar lo que es; porque el culto 
más sublime que se pueda tributar á Dios es el 
conocimiento de sus obras, el cual nos conduce á 
conocer el mismo en toda su realidad. Es, á los ojos 
de Dios, la más noble de las acciones, mientras que 
la acción más vil es tildar de error y de vana 
presunción al que tributa de distinta manera este 
culto, más noble que todos los demás cultos, á quien 
le adora por esta religión, la mejor de todas las re- 
ligiones» (1). 

Las mismas opiniones se reproducen en el últi- 
mo capitulo de la Destrucción de la destrucción con 
notable firmeza. Las creencias populares sobre 
Dios, los ángeles, los profetas, el culto, las plega- 
rias, los sacrificios, tienen por efecto excitar á los 
hombres á la virtud. Las religiones son un exce- 
lente instrumento de la moral, sobre todo por los 
principios que les son comunes á todas, y que deri- 
van de la razón natural. El hombre comienza siem- | 


(1) Este bello pasaje del Comentario sobre la Metafísica, 


suprimido en las ediciones latinas, ha sido traducido del he- 
breo por Munk (Melanges, 455-56, nota). 
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' 
¿pre por vivir creencias generales antes de vivirde 
| su vida propia, y aun cuando ha llegado á una 
“manera más individual de pensar, en lugar de 
| despreciar las doctrinas en las cuales ha sido edu- 
¡cado, debe tratar de interpretarlas en buen sen- 
¡tido. Asi, el que inspira al pueblo dudas sobre su 
“religión y le muestra contradicciones en los profe- 
tas, es herético y debe incurrir en las penas cstable- 
cidas en su religión contra los heréticos. En las 
épocas en que están en pugna muchas religiones, 
debe escogerse la más noble. Asi, los filósofos que 
enseñaban en Alejandría abrazaron la religión de 
los árabes en cuanto llegó á su conocimiento, y los 
sabios de Roma se hicieron cristianos desde que 
les fué conocida la religión cristiana. Las religio- 
nes, por lo demás, no están exclusivamente com- 
puestas ni de razón ni de profecía, sino de una y 
otra en proporciones diversas. La parte figurada y 
material de sus dogmas debe explicarse en un sen- 
tido espiritual. El sabio no se permite frase alguna 
contra la religión establecida. Evita, sin embargo, 
hablar de Dios á la manera equivoca del vulgo. El 
epicúreo, que trata de destruir á la vez la religión 
y la virtud, merece la muerte (1). 








(1) Oppera omnia, X, 851 y sigs. (edic. de 1550). «Oportet 
omnem hominem recipere principia legis, el procul subio ul 
exallet cum quí posuil ea; nam neyatio corum el dubitatio in 
eis destruit esse hominis, quare oporlet interficere niereticos» 
(Ibidem, 335). Cf. Ritter, Geschichte der christlichen Philoso- 
phie, parte IV, 117 y siguientes. 
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Indudablemente hubiera sido de esperar más 
tolerancia, después de una declaración tan franca 
de racionalismo. Pero hay que recordar que Ave- 
rroes, al hacer en la Destrucción de la destrucción 
la apologia de los filósofos contra sus enemigos, 
que le acusaban de impiedad, ha debido mos- 
trarse severo para con aquellos” cuyos errores 
comprometian á la filosofía. Su opinión sobre la 
concordancia de la filosofia y de la religión pare- 
ce, por lo demás, haber sido profesada por la 
mayoria de los filósofos árabes. «Lo que yo hago 
—dice uno de ellos sacado á escena por Gazzali—, 
no lo hago con la autoridad de nadie; pero des- 
pués de haber estudiado la filosofía, comprendo 
muy bien lo que es el profetismo. Sabiduria y per- 
teccionamiento moral: he aquí á qué se reduce. Sus 
preceptos tienen por fin poner un freno á las per- 
sonas del pueblo, impedirles que se destruyan en- 
tre sí, que riñan, que se abandonen á las malas. 
inclinaciones. Pero por mi parte, que no tengo nada 
de común con esta multitud ignorante, no me veo 
obligado á molestarme. Soy del número de los 
sabios, cultivo la sabiduria, la conozco, me basta, 
con ella puedo prescindir de la autoridad.» «Á eso 
—añade (iazzali—conduce la fe de los que estudian 
la filosofía, como se ve en Aben-Sina y Alfara- 
bí» (1). La teoría racionalista que explica el profe- 
tismmo como un hecho psicológico, como una facul- 





(1; Traducción de Schmcelders, 13. 
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tad de la naturaleza humana elevada á su más 
alta potencia, se reproduce en todos los filósofos 
árabes y forma uno de los puntos más importantes 
y más característicos de su doctrina (1). 

Como se ve, no hay que exigir un rigor extre- 
mado á la doctrina de Averroes sobre las relacio- 
nes de la filosofía y del profetismo: guardarémos- 
nos de echarle eso en cara. La inconsecuencia es 
un elemento esencial de todas las cosas humanas. 
La lógica lleva al abismo. ¿Quién puede sondear 
el indiscernible misterio de su propia conciencia? 
Y en el gran caos de la vida humana, ¿qué razón 
sabe á punto fijo dónde acaban sus probabilidades 
de acertar y su derecho de afirmar? 

Los doctores ortodoxos entre los musulmanes 
han notado estos matices con mucha sagacidad. 
Toda ciencia racional les es sospechosa, porque 
enseña á prescindir de la revelación. La teología 
no es algo sino á condición de serlo todo; preten- 
der prescindir de ella para explicar á Dios, al 
hombre y al mundo, es hacerla inútil, y quiérase 
ó no, declararse enemigo suyo. La consecuencia 
inevitable de estas ciencias—decian los adversa- 
rios de la filosofía árabe—es creer en la necesidad 


[Y en la eternidad del mundo, negar la resurrec- 





(1) Cf. Destructio Destructionis, parte 11, 1. Avicena, 
Aphorismi de anima, $ XXVIII. Ibn-Tofail, Philosophus atu- 
todidactus, al final. Los judios se preocuparon mucho también 
de la teoría psicológica del profetismo. Saadib, Maimónides y 
Levi ben-Gerson la han tratado con gran extensión. 
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ción, el juicio final, vivir sin freno, abandonán” 
dose 4 sus pasiones (1). Muchas veces, hay que 
confesarlo, la ciencia racional llevaba á los mu- 
mulmanes á una especie de materialismo. Eran 
grandes filósofos estos terribles aficionados al has- 
chisch, cuyos sicarios hacian temblar á los reyes y 
hasta llegaban á dar golpes en la persona de los 
califas. Retirados en su castillo de Alamont, pasa- 
ban el tiempo en componer tratados de filosofia; 
cuando los tártaros penetraron en su nido de bui- 
tre, encontraron alli un establecimiento científico 
completo, una inmensa biblioteca, un gabinete de 
física, un observatorio provisto de los instrumentos 
más perfeccionados (2). Los filósofos, en general, 
pasaban por personas poco devotas. Aben-Sina era 
un disoluto declarado, 4 la manera de lo3 poctas 
de la época de Mahoma, que llevaba una vida ale- 
gre, bebía vino, gustaba de la música y pasaba 
las noches en orgías con sus discípulos. Cuando se 
le objetaba la prohibición religiosa, decia: «El 
vino está prohibido porque existen las enemistades 
y las querellas, pero como yo estoy preservado de 
estos excesos por mi sabiduría, lo tomo para avi- 
var mi inteligencia» (3). Los filósofos árabes eran, 
pues, en medio de sus correligionarios, poco más 


(1) Tratado de La liberación del error, de Gazzali, publi- 
cado por Schmaelders, 29 y siguientes. 

(2) Véase á Lenormant, Questions historiques, parte Il, 
144-145, 

3) Gazzali, obra citada, 73-74. 
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óÓ menos lo que eran los libertinos en el siglo XVIT. 
No se podía creer que hombres tan clarividen- 
tes supiesen más que el vulgo en los dogmas 
que necesitan misterio. «Muchas veces—dice Gaz- 
zali (1)—se ve á uno leer cl Corán, asistir á las 
ceremonias religiosas, alabar la religión de boca. 
Cuando se le pregunta: «Si el profetismo es falso, 
¿por qué rezas?», responde: «Es un ejercicio del 
cuerpo, una costumbre de este país, un medio de 
tener la vida en salvo.» Sin embargo, no cesa de 
beber vino y de entregarse á toda clase de abomi.- 
naciones y de impiedades. » 

No se puede dudar que hay mucha exagera- 
ción en estas declamaciones de Gazzali. Puede 
ocurrir que este entusiasta, incapaz de filosofar 
con calma y arrastrado hacia el sofisma por su 
imaginación desenfrenada, haya calumniado á sus 
antiguos colegas para satisfacer su pasión y su 
gusto de los excrsos en todo. Muchas veces irritase 
el camino que no _se ha podido seguir, y los espiri- 
tus fogosos llegan Á creer que no es uno conse- 
cuente sino en los extremos. ¿O acaso Gazzali no 
estaba del todo equivocado y los filósofos merecian 
la acusación de inconsecuencia ó de ruindad men- 
tal? Dios lo sabe. 
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